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तक्तव्य 


बिहार राष्ट्रभाषा परिषद्‌, पटना को अपने व्याख्यानमाला कार्यक्रमों से राष्टीय 
स्तर पर गौरव प्राप्त हआ है। परिषद्‌ कौ इस उपलब्धि में देश के प्रतिष्ठित 
विचारक, मनीषियोँ एवं लेखकों का योगदान स्मरणीय है। उनके उत्पेरक व्याख्यानं 
का ग्र॑भाकार रूप कंवल परिषद कौ ही नहीं वरन्‌ सम्पूर्णं भारतीय वाद्भमय की 
अमूल्य निधि है। यदि परिषद्‌ ने यह महत्वपूर्ण ओर उल्लेखनीय कार्य नहीं 
किया होता तो यह एक अपूरणीय राष्ट्रीय क्षति होती। इसी कड़ी में मध्यकालीन 
संत- साहित्य कं मर्मीं आलोचक ओर प्रखर विचारक पंडित परशुराम चतुर्वेदी का 
ग्रंथ 1962 में ' रहस्यवाद ' प्रकाशित हुआ था, जिसने रहस्वाद संबंधी अनेक भ्रान्तियों 
को समाप्त कर उसे वैश्विक साहित्य-धरातल पर प्रतिष्ठित किया था। इस ग्रंथ का 
हिदी आलोचना मेँ वही महत्त्व है जो अंग्रेजी साहित्य में अंडरहिल के ' मिस्टिसिज्म' 
काहे) 


इस ग्रंथ का महत्व इस तथ्य मेँ है कि इसने रहस्यवाद को न केवल एक 
जीवन-दर्शन कं रूप में स्थापित ओर व्याख्यायित किया है वरन्‌ रहस्यवाद को 
काल्पनिक या पलायनवादी प्रवृत्ति के रूप में रेखाकित करने कौ भ्रान्ति का भी 
निराकरण किया है। रहस्यवाद वस्तुतः मानवीय, कल्याणकारी ओर नैतिक चेतना का 
उत्कर्षक भाव-उद्गम हे। वास्तविक रहस्यवाद भावदशा चित्त का परिष्कार कर 
मनुष्य को निर्मल मानवीय धरातल प्रदान करती है। सच्चा रहस्यदर्शी सामान्य 
लौकिक कवियों कौ अपेक्षा जीवन ओर काव्य दोनों के प्रति अधिक ईमानदार होता 
है। उसका स्वांतः सुखाय इतना विराट्‌ होता है कि उसमे सम्पूर्णं विश्व समाहित हो 
जाता है! प्रस्तुत ग्रंथ पंडित परशुराम चतुर्वेदी की दीर्घकालिक साधना, चिन्तन ओर 
अध्ययन का प्रतिफल हे। मुञ्चे विश्वास है कि ' रहस्यवाद ' पूर्वं की ही भाति नये रूप 
मेँ आलोचक ओर पाठकों कं बीच समादुत होगा। 


बिहार-राष्टभाषा-परिषद्‌ वीरेन्द्र नारायण यादव 
१२ मार्च, २००४ निदेशक 





भ्रस्तावना 


रहस्यवाद के अध्ययन की ओर अभी अधिक दिनों से विशेष ध्यान दिया गया नहीं 
समज्ञा जाता । एेसा लगता है कि स्॑प्रथम, इस विषय की ओर उन विद्वानों की दृष्टि गरईजो 
धामिक साधना की विभिन्न प्रणालियों के संबंध मे विचार किया करते थे। फलतः इसके स्वरूप 
को निर्धारित करते समय उन्होनि प्रचलित धर्मो अथवा संप्रदायो द्वारा विहित उपासना-पद्धतियों 
ही तक इसे सीमित रखना उचित माना। इस प्रकार, इसकी चर्चा अधिकतर विश्व के विरिष्ट 
धामिक वर्गों के इतिहासो मे भी होने लग गई । ईसाई संतो तथा सूफ़ी परो के धामिक जीवन, 
उनकी भावनाओं भौर उनके उद्गारो की ओर एसे लोगों का ध्यान विशेष रूप से गया ओर 
उन्होने इन पर चितन किया। उन्होने क्रमशः यहदी धरम, हिदू घम, बौद्ध धम्मं एवं ताओ जैसे अन्य 
अनेक धर्मो मेँ भी इस प्रकार की साधना का पता लगाना आरंभ किया जिसका एक परिणाम 
यह हृजा कि रहस्यवाद विषयक धारणाओं के प्रायः एक समान पाये जाने तथा उसके सब कहीं 
एक सा प्रतीत होते हुए भी, कभी-कभी ईसाई रहस्यवाद, हिद रहस्यवाद, बौद्ध रहस्यवाद अथवा 
यहृदी रहस्यवाद जैसे नामो की सृष्टि हो गई । कु एेसा समञ्ञा जाने लगा कि इस विषय को 
इसके वास्तविक रूप में जान पाने का साधन केवल धा्मिक विदवास का ज्ञान मात्रही हो सकता 
है। इस मत को कभी-कभी एसे लेखकों तक ने व्यक्त करना उचित समञ्ा जिन्होने रहस्यवाद 
के 'दार्हनिक आधार' पर भी विचार किया। 


इस प्रकार की धारणा में उल्लेखनीय परिवर्तन कदाचित्‌ उस समय तक न हो सका जब 
इसके मूलल्ोत की व्याख्या विशुद्ध मनोवैज्ञानिक दुष्टिकोण से की जाने लगी ओर वैसे विशेषो 
मे से कई ने इसे स्पष्ट शब्दो मे 'धामिक अनुभव" कहा तथा इसके संवंध मे फ़ायडियन मनोविज्ञान 
की दुष्टिसे चर्चा की जाने लगने पर वैसे लोगों मेँ पारस्परिक मतभेद तक दीख पडने लगा । 
फिर भी, इसमें सदेह नहीं कि रहस्यवाद के मनोवैजानिक अध्ययन द्वारा उसके संबंध की अनेकं 
ब्रृटियां दुर होती जान पड़ने लगीं ओर उसके किसी न किसी प्रारंभिक रूप का पता उन लोगों ने 
मी लगाना आरंभ किया जो नृततवविज्ञान जैसी विद्याओं के पंडित ये अथवा जिन्होने विश्व की 
विभिन्न संस्कृतियों को अपने अध्ययन का विषय बनाया था । इसी प्रकार इस विषय की ओर 
बहुत से एसे विद्वानों का मी ध्यान गया जिन्हें साहित्यिक रचनाओं अथवा उनमें निहित प्रवृत्तियों 
के अध्ययन में विरोष सुचि थी । इन्होने एेसा करते समय इसे स्वभावतः किसी एक लँली विदोष 
की कोटि में रखा ओर इसे अधिकतर धामिक काव्यो के उन रचयिताओं मे दुंढने का प्रयास किया 
जो उच्चकोटि के आध्यात्मिक भावों को व्यक्त करते हए जान पडते थे । अतएव, जहां तक हमें 
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पता चलता है, रहस्यवाद का विषय बहुत कुछ कोरा धार्मिक ही समञ्ञा जाता आया है ओौर इसे 
अधिक व्यापक रूप देने की चेष्टा कम देखी गई है। 


केवल धमं, दशन, मनोविज्ञान, नृतत्व विज्ञान, समाज शास्त्र अथवा साहित्य के दुष्टि- 

कोणो से रहस्यवाद क विषय का अध्ययन अपने-अपने ढंग से उचित ही कहा ज। सकता है ओौर 
जहां तक उसके उतने क्षेत्र विशेष तकं सीमित रह कर इसकी व्याख्या वा इसके स्वकूप-निर्धारण 
करने का प्रदन है, उसके संबंध मे कोई आपत्ति नहीं की जा सकती । परतु, यदि वैसे सारे यत्नो 
पर एकं साधारण-सी दृष्टि भी डाली जय तो कभी-कभी एेसा गने लगता है किं इसे केवल 
किसी साधना, विश्वास, चेष्टा, प्रवृत्ति अथवा अन्य प्रकार की एेसी सीमा तक ही कैद्रित कर देने 
से हम इसके प्रति कदाचित्‌ पूरा न्याय नहीं कर पाते। इसके व्युत्पति-मूकक अर्थ, इसकी संभा- 
वनाओं तथा इसके स्वयं उपर्युक्त विभिन्न दृष्टयो द्वारा अध्ययन किये जाते देख कर भी हमें इस 
पर पुनविचार करने की प्रवृत्ति होने लगती है । हम इस प्रकार सोचने कगते हैँ कि क्या इसको 
हम कोई एेसा व्यापक रूप नहीं दे सकते जिसके अंतर्गत न केवल उपर्युक्त सभी बातें आ जायं, 
प्रत्युत इसके अतिरिक्त हम इसके क्षेत्र मे उन अन्य पक्षों तक का भी समावेश कर सकें जो उनसे 
कम महत्व के नहीं हैँ तथा जिनका लगाव इसके साथ सिद्ध कर देने पर हम इसके वास्तविक मर्म॑ 
को कदाचित्‌ ठीक तौर पर हृदयंगम भी कर सकते है । जान पडता है कि इस प्रकार के प्रशन संमवतः 
करई लेखकों के सामने उठे हैँ ओर उन्होने कभी-कभी इसकी ओर संकेत भी किया है। 


एसे लोगो की दुष्टि से देखने पर हमारा रहस्यवाद के विषय को केवल उपयुक्त धर्मादि 
तककेषक्षेत्रो ही तक सीमित रखना उचित नहीं । इसकी व्यापकता न केवल किसी चेष्टा विशेष 
तकं पहुंच पाती है ओौरन वह्‌ किसी मनोवृत्ति तक जाकर ही सीमित बन जती है। इसके अंतर्गत 
इन दोनों का समावेश किया ज। सकता है तथा इस प्रकार इसे वस्तुतः एकं व्यावहारिकं रूप प्रदान 
किया जा सकता है । इसके सिवाय इसका संबंघ न केवल किसी व्यक्ति मात्र के साथ सिद्ध होता 
है, अपितु यह उसके अपने सामाजिक जीवन के अंतरगेत एक एसे महत्त्वपूणं साधन का भी कामदे 
सकता है जिसका प्रयोग सदा कल्याणकारक एवं शांतिदायक सिद्ध होगा । इस प्रकर विचार 
करने पर यह किसी व्यक्ति विशेष के किए एक जीवन-दर्शन सा लगने पर भी उसके किकी 
व्यक्तिगत काम की ही वस्तु नहीं रह जाता, प्रत्युत यह एेसे सुद्ढ़ मागं का भी रूप ग्रहण कर केता 
है जिसका लक्ष्य अधिक से अधिक सामाजिक एवं सुखमय बन जा सकता है तथा जिस कारण 
यह उन कछ दोषो से मुक्त भी दीख पड़ने लगता है जो अब तक "रहस्यवाद' शब्द से सूचित होते 
आये हँ । इस विषय के प्रति एेसी धारणा रखने वाले कु लोगों ने इसे 'जीवन-कला' जैसा नाम 
देना ठीक समज्ञा है, कितु यह उपयुक्त नहीं है । 'जीवन-कला' शब्द हमे केवल वसी चेष्टाओं की 
ओर संकेत करता जान पड़ता है जो जीवन को गति देती है । इसके द्वारा हमे उस मूल उत्स का 
बोध भी नहीं होता जिससे उन चेष्टाओं को प्रेरणा मिला करती है । कितु 'जीवन-दरन' शब्द 
मे एेसी कमी नहीं पायी जाती । इसके द्वारा कोई एक ठोस आधार हमारे सामने आ जाता है, 
एक आलोक प्रकाश करता जान पडता है ओर हम अग्रसर होते भी प्रतीत होने लगते है । 


प्रस्तुत भाषण के अंतर्गत रहस्यवाद को किसी जीवन-दर्शेन विशेष के रूप में ही देखने 


~~ ९ | 


तथा उसके समञ्लने की चेष्टा की गई है ओर इस प्रकार, उसको एक एसे विषय की भांति ही 
समज्ञा भी गया है । रहस्यवाद के संबंध में निर्मित विभिन्न धारणाओं, उनके कारण उत्पन्न होने 
वाली अनेक भ्रांतियो ओर जटिलताओं तथा इनके समाधानां किये जा सकने वाले एक प्रयासं के 
रूप मे, प्रसंगवश दी गई इसकी एक परिभाषा के अतिरिक्त, करमशः इसके चरम लक्ष्य, उसकी 
अनुभूति तथा उसकी अभिव्यक्ति जैसी विविध प्रासंगिक बातो की चर्चा कर दी गई है जिससे इस 
विषय की गूढता वा रहस्यमयता का निराकरण किया जा सके। एेसा करते समय हमें विषय 
की दुरूहता के कारण, कतिपय एसे उल्लेख करने पड़े हैँ जो अप्रासंगिक से ल्ग सकते हैँ ओर 
कभी-कभी एेसी तकं-पद्धति का प्रयोग करना दहै जो अनावश्यक जान पड सकती है। परतु 
एेसा जानबृक् कर करना पडा है। विषय की व्यापकता तथा उसका ययोचित परिचय देने के 
प्रयास में हमने कुछ एसे प्रनों को भी छेड दिया है जिनके साथ इस पर दृष्टि डालनेसेही हमे 
इसका स्पष्टीकरण होता जान पड़ा तथा हमने इस विषय का यथेष्ट विवेचन करने के यत्न मे यह्‌ 
उचित समञ्ञा किं अपने समक्ष प्रस्तुत लोगो को तकं-पूणं ढंग से बतलाया जाय । इसके अंत में 
हमने रहस्यवाद के विषय में कतिपय एतिहासिक बातों की ओर भी संकेत कर दियादहै तथा कु 
तुलनात्मक अध्ययन भी प्रस्तुत किया है। 


रहस्यवाद का कोई न कोई रूप हमे अति प्राचीन कालसे ही दीष पड़ने लगता है। 
विविध धर्मो का तुलनात्मक अध्ययन करने वाले उसे किसी अविकसित 'धामिक विश्वास' का 
नाम देते हैँ ओर कहते हैँ कि उसमे इसका बीज निहित रहा होगा । हो सकता है कि उसके मूल 
मे एेसी कोई बात रही हो जिसका स्पष्ट विकास पीछे चल कर हुआ हो । वास्तव मे 'धमं' शब्द 
का अभिप्राय भी संभवतः पहले किसी न किसी जीवन-दरशन का ही समज्ञा जाता रहा होगा । 
परंतु समय पाकर उसमे अनेक प्रकार की संकीणं भावनाओं का समावेश होता चला गया ओौर 
वह (धर्म) शब्द किसी न किसी सांप्रदायिक वगके रूप मे समकला जने ल्गा। हमने इस 
संबंध मे प्रसंगवश एक स्थल पर इसका उल्लेख भी कर दियादहै कि उस दृष्टि से धर्म'वा 
"रहस्यवाद" में कोई वैसा अंतर नहीं है । परतु जंसा इस भाषण मे बताये गए अनेक अन्य 
तथ्यों हारा सिद्ध होगा, इस समय वैसा कहना विवाद से रहित नहीं है । हमारे विचार से वत्तंमान 
'धर्म-संबंधी' भावना बहत कुछ संकीणं हो गई जान पडती है तथा यदि उसमें किसी 'ईङवर' जेसी 
सत्ता का अनिवार्यतः पाया जाना निदिचत हो उस दशा मे हमे इस ईइवर निरपेक्ष रहस्यवाद 
को उससे अधिक व्यापक मानना होगा। वैसी दशा में ही हम इसके अंतगेत उन मतो का समा- 
वेश भी कर ले सकते हैँ जो अनीदवरवादी कहला कंर प्रसिद्ध हैँ । 


यहां पर यह उल्केखनीय है किं विषय के बहूत लोकप्रिय न होने पर भी इसके संबंध में 
बराबर ग्रंथों का निर्माण होता जा रहा है ओर यह जान कर बहुत से लोगों को आइचयं हो सकता 
है किं अभी इस वर्षं भी इस पर अनेक एेसी पुस्तकें निकली हैँ जो सवेथा संग्रहणीय है ।' यह्‌ युग 





१. (4 ) प्रभृत, २.८. : कपल, ^ इप्पतर अयत्‌ = तानल 
(एवणषपपप 0०168, 1963) 
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ही वास्तव मे, एेसा है जब कि विश्व के मनीषी वत्तमान विकट परिस्थिति से ऊब कर किसी 
आवश्यक तथा अनिवायं परिवत्तन के छाने मे यत्नशील हैँ तथा किसी एेसे भविष्य का चित्रण 
करने में संग्न हैँ जिसके निर्माण मे यह विषय भी सहायक बन सकता है । 

इस भाषण को देने के लिए मुज्ञ आमंत्रित करके मेरे सुहृद बधु 'माधव' जीने जो अवसर 
प्रदान किया है उसके लिए मै उनका अत्यत आभारी हृं । मै उन सज्जनो के प्रति भी अपनी 
कृतज्ञता प्रकट करता हूं जिन्होने इसमे उनको सहयोग किया है । इस 'रहस्यवाद' जैसे तथा- 
कथित 'नीरस' विषय पर भाषण भी सभी ने पूरे धयं के साथ सुना ओर इस प्रकार मृञ्ञे प्रोत्साहन 
दिया । भाषण के तैयार करने मे मैने स्वभावतः कई लेखको की महत्त्वपूणं रचनाओं से प्रेरणा 
ग्रहण की है तथा अनेकं स्थलों पर उनके प्रथादि से मृञ्ञे उपयुक्त प्रसंगो का उल्केख करना पड़ा 
है जिसके लिए मै उन सभी का परम अनुगृहीत हु । इस भाषण के लिए मृह्च प्रचुर सामग्री जुटाने 
मे मेरे अनृज श्री न्मदेर्वर चतुर्वंदी ने मृञ्ञे पूरा सहयोग प्रदान किया है । 


गांधी जयंती 
सन्‌ १९६३ ई० परशुराम चतुर्वेदी 
बलिया 


(8) शलप्ल्ला, ऽ्तपला : कऽपलञ आ (गयत हवाकमण (एव्णहप्त 
2००15, 1963) 
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रहस्यवाद 





१. सामान्य परिचय, परिभाषा ओर स्वरूप 


(१) सामान्य परिचय 


रहस्यवाद जिसकी हमें यहां चर्चा करनी है एक एेसा विलक्षण विषय है जिसका निर्भ्रात रूप में 
परिचय देना प्रायः संभव नहीं समना जाता। कहते हँ कि जिस किसी व्यक्ति को इससे संबद्ध 
बातों का कोई प्रत्यक्ष अनुभव हुआ करता है वह उसे किसी अन्य के प्रति भलीभांति संप्रेषित करने 
मे, वहुधा असमथं रह जाती है । उसके विषय में दूसरा जो कुछ कहने चलता है वह्‌ उसकी अनेक 
बातों को हृदयंगम न किये रहने के कारण, विभिन्न समस्याओं को सुलज्ञाने के ही फेर में पड़ जाता है 
तथा उसके लिए अधिकतर अनुमान से ही काम लेना आवर्यक हो जाता है । इसके सिवाय जिन 
लोगों का ध्यान इधर विशेष रूप में गया है ओर जिन्होने अभी तक इस विषय का समुचित अध्ययन 
करने का यत्न किया है, उनमें या तो एसी मनोवृत्ति के लोग रहे हैँ जिन्होने इसे केवल कोई न कोई 
धामिक रूप दे डालता है ओौर इसका कोरा प्रशंसात्मक वर्णन कर दिया है अथवा अन्य एेते लोग हैँ 
जिन्होने इसकी दाशंनिक वा मनोवैज्ञानिक व्याख्या करने के यत्न मे, इसके आधार को केवल एकं 
साधारण कोरा अनूभव-माव्र ही मान लिया है । इसी कारण, उन्होने इसके संबंध में विचित्र कल्प- 
नाएं भी कर डाली हैँ । फलतः यह विषय, केवल अधूरा साही बना न रहकर, प्रायः कठिन ओौर 
दुरूह तक भी हो गया जान पड़ता है । एेसी दशा मे, इस पर सीधे कुछ कटने के पहले, यह कदाचित्‌ 
अधिक उचित होगा कि इसका एक सामान्य परिचय भी दे दिया जाय ओौर तव इसके विषय मे आज 
तक प्रकट किये गएु विभिन्न प्रमुख विचारों की एकं समीक्षा करके अंत मे, इसके वास्तविक स्वरूप 
के किसी निर्णय की चेष्टा की जाय। 

इस प्रकार, यदि हम चाहें तो इस प्रसंग मे, पहले "रहस्यवाद" शब्द के ऊपर भी कुछ विचार 
कर सकते हँ । इसके लिए स्वंप्रथम, उस "रहस्य" शब्द को ही र सकते हैँ जिसके आगे "वाद" शब्द 
को जोड़कर उसका निर्माण किया गया है । "रहस्य" शब्द का मूल ^रहस्‌' पर आधारित है जो स्वयं 
रह त्यागे ' के अनुसार, 'त्याग करना अथं रखने वाली धातु "रह" से, उसके आगे 'असुन' प्रत्यय लगा- 
कर बना कहा जा सकता है । एसे "रहस्‌" का अथं साधारणतः "विविक्त", विजन", शुह्य' ओर 
एकत होता है जिस कारण इसके द्वारा अधिकतर गोपनीयता" का बोध होना स्वाभाविक है । 
श्रीमद्भगवद्गीता" के अतगत आये हृए “योगी युञ्जीत सततमात्मानं रहसि स्थितः” (६-१० ) 
मे प्रयुक्त 'रहसि' का रहस्‌" शब्द इसी का परिचायक है। इसी प्रकार, “ऋग्वेद' (२-२९-१) 
मे दीख पड़ने वाले उस “रहसूरिवागः' के “रहसू' शब्द का प्रयोग भी लगभग इसी भाव को सूचित 
करता प्रतीत होता है । यहां पर उसका अथं किसी एेसी माता का किया गया है जिसने अपने शिशुको 
स्वयं अविवाहिता रहने के कारण, गुप्त रूप से जन्म दिया हो । इसलिए "रहस्य शब्द को भी यहां 
पर, यदि केवल किसी एसे आशय का ही बोध कराने वाला मान छे ओर इसी प्रकार, 'वाद' शब्द ते 
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ध्वनित्त होनेवाले अथं को भौ किसी विचार-विनिमय मे प्रस्तुत किये गए तक वा अधिक से अधिक 
मत-विदोष का सूचक होना स्वीकार करल, तो इन दोनों के संयुक्त आधार पर निर्मित 
रहस्यवाद" शब्द का विषय कोई एेसा रूप प्रहण कर सकता है जिसका प्रसंग छेडना यहां असंगत 
भी जान पड़गा। क्योकि वसी दशमे यह्‌ कहा जा सक्ता है किं जो कुछ गोपनीय है उसके संबंध 
मे किसी प्रकार के "वाद" की चर्चा कैसी ? 

अतएव हमें यहां "रहस्य शब्द के एक अन्य अथं की ओर भी ध्यान देना पड़ेगा जो इते "भेद, 
ममं वा सारतत्त्व' का पर्याय बना देता दै । इसका प्रयोग विशेषकर धार्मिक वा आध्यात्मिक प्रसंगो 
मं हुजा करता है ओौर यह भी वहत प्रसिद्ध है । श्रीमद्भगवद्गीता मेही जहांश्री भगवान्‌ कृष्ण 
अजुन के प्रति करते है, “त्‌ मेरा भक्त ओर सखा है, इस कारण, मैने तुम्हें यह सर्व रहस्यो मे उत्तम 
रहस्य वा पुरातन योग बतलाया है 1” (४-३ ) वहां पर यह इसी अथं का सूचक दहै, कितु इकके साथही 
वहां पर कतिपय अन्य बातो की ओर भौ संकेत कर दिया गयां है । वहां इसके पहले आनेवाले दो 
श्लोकों द्वारा यह भी कहला दिया गया है कि ' वह योग, सर्वप्रथम व्रिवस््ान्‌ अयत्‌ सूर्यं को बतलाया 
गया था जिन्होने उसे अपने पुत्र मनु को बतलाया ओर मनु ने भौ फिर अपनेपृत्रइक्ष्वाक्‌ कोबतलाया 
तथा एसी परम्परा से प्राप्त हुई उस विधा को, राजर्पिगण जानते आये थे, कितु वह्‌ दीषं काल से नष्ट 
हो चली थी" इस प्रकार एसे कथन हारा उसं रहस्यपरक योग मागं की वहां पर न केवल प्राचीनता 
प्रदशित कौ गई है, अपितु उसे प्राप्त करने वाले विशिष्ट महापुरुषो कौ एक चर्चाके भी आ जाने के 
कारण, हमें उसकी महत्ता, उत्कृष्टता एवं गूढता काभी आमास मिल जाता है ओौर इपके साथ-साथ 
हम उसके उनका उत्तम होने की सार्थकता को भलीभांति हृदयंगम कर ठेते हैँ। इसके सिवाय 
श्रीमद्‌भगवद्गीता' के ही अंतिम अध्यायमें हमं उसके लिए गुह्यादुगुह्यतर"( १८-६३ ) 'सर्वगुह्यतम्‌' 
( १८-६४) एवं "परमगूह्य' ( १८-६८ ) जसे शब्दों के प्रयोग किये गए भी मिलते हैँ ओौर वहां पर 
यहां तक भी कहा गया पाया जाता है कि “इस गृह्यतत्त्व को किसी एसे व्यक्ति के प्रति प्रकट नहीं 
करना चाहिए जो भक्ति न करता हो, तप न करता हो, सुनने की इच्छा न रखता हो अथवा जो 
निदक हो! तो हमें उसके लिए विदोष अधिकारी होने को आवश्यकता का भी पता चल जाता है। 

इनके अतिरिक्त "रहस्य" शब्द के दो-चार अन्य अथं भी बतलाये जाते है । कितु वे यहां पर उतने 
उपयुक्त नहीं ठहराये जा सकते। उदाहरण के किए, यदि हम यहां पर इसका प्रयोग उस अर्थं में 
करते है जिसके अनुसार इसे कोश-ग्रथो के अतगत, खेल, "विनोद, हंसीठद्रा' वा मसखरी' का भाव 
न्यक्त करनेवाला समज्ञा गया है तौ उस दशा में भी, हमारे सामने लगभग उसी प्रकार कौ कठिनाई 
उपस्थित हो जाती है जैसी, इसका केवल गोपनीयता-सूचक अथं करते समय पड़ी थौ ओर 
हमे उसे असंगत मान कर छोड़ देना पडा था। इस  रहस्य' शन्द के अनंतर "वाद" के जोड़ने 
पर इस प्रकार आ जाने वाली अयं -गंभीरता ही यहां उस  रहस्यवाद' की अनुपयुक्तता का भी प्रदन 
ला देती है ओर हमें उसका एसा अभिप्राय अस्वीकार करना पड़ जाताहै। इसी प्रकार, यदि हम 
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रहस्य" शब्द का एक अन्य अथं 'मेत्री", स्नेह", श्रेम' अथवा "पारस्परिक सख्यभाव' का जैसा करते 
हँ तो वहां पर भी, हमें एसा लगता है कि यह उतना उपयुक्त नहीं कहा जायगा । क्योकि इस प्रकार के 
भावो के लिए भी हमारा किसी 'वाद' के प्रन का छेडना, कदाचित्‌ कृ असंगत ही सम्ञा जा सकता 
है ओौर इस "रहस्यवाद" शब्द का वह आशय किसी प्रकार सूचित नहीं हो पाता जो हमे यहां पर अभि- 
रत हौ सकता है । वास्तव मे, रहस्य" शब्द का अथं गूढ़ तत्त्व" वा 'गुह्यभेद' जसा मान कर चलने पर 
ही हमे उसके आगे "वाद" शब्द के जोडने पर भी, किसी वसी कठिनाई का सामना नहीं करना पडता 
ओर जसा हम आगे चलकर देखेगे, यही सर्वथा उपयुक्त भी जान पड़ने लगता है । इसके सिवाय यह 
उस दशा भे, वंसे "रहस्‌" शब्द के आधार पर निर्मित भी कहला सकता है जिसका अथं, ““रहस्तत््व 
रमे गुह्ये" जसे प्रमाणो के आधार पर हमे 'तत्त्व' वा "सार पदार्थ" का बोध कराता है । निष्कषं यह्‌ 
कि 'रहस्यवाद' का एसा शब्दार्थगत परिचय पाकर हम इसका अर्थं, तव तक किसी -गृढतत्तव 
विषयक मत' के खूपमेंही कर खेते है। 

परतु इस 'रहस्यवाद' शब्द का प्रयोग हमारे यहां बहुत अधिक दिनों से होता आता नहीं जान 
पडता । जहां तक पता चलता है इसका हिदी में सर्वप्रथम प्रयोग, काव्यरचना-लैकी के प्रसंग मे, 
किसी समय सन्‌ १९२७ ई० में हा । उसी वषं की "सरस्वती" मासिक पत्रिका के मई वाले अंक 
मे, आचायं महावीर प्रसाद द्विवेदी ने (सुकवि किकर के नाम से) अपने एक रेख में इसके प्रयोग का 
प्रशन छेडा था। इसी के आस-पास स्व० अवध उपाध्याय तथा आचार्यं रामचन्द्र शुक्ल ने भी इसका 
प्रयोग किया था । अतएव यह किसी प्रकार आधुनिक भी कहा जा सकता है जिस कारण इसके अर्थ मे 
अभी तक हमे अपने यहां की किसी रूढिता के प्रवेश पा जाने का कोई चिह् भी लक्षित नहीं होता । 
जहां तक अनुमान होता है इसका प्रयोग यहां पर सवंप्रथम, अग्रेजी शब्द (098८१ ) 
(मिस्टीसिज्म) का भाव व्यक्त करनेके लिए उसके एक पर्याय के रूपमे ही हुआ होगा। इसके 
अतिरिक्त इस संबंध में इतना ओर भी कहा जा सकत है कि इस अथं मे यह शब्द जितना अधिक 
हिदी मे प्रयुक्त होता है उतना अन्यत्र न होता होगा । उदाहरण के किए मराठी भाषा के लेखक, 
मिस्टीसिज्म' का अथं प्रकट करने के लिए, प्रायः शूढ वाद' वा ढ़ गुजन' जैसे शब्दों का व्यवहार 
करते पाये जाते ह । इसी प्रकार, जहां तक पता है, बंगला भाषा के रेखक भी उसके लिए बहुधा 
मरमियावाद' जसे शब्द का ही प्रयोग करना अधिक समीचीन समञ्चते है ।' परतु इन 
दोनो प्रयोगो के आधार पर भी, उस शब्द का वस्तुतः किसी गृढतासूचक आशय की ही ओर संकेत 
करना सिद्ध होता है वास्तव में अंग्रेजी का भिस्टिसिज्म' शब्द भी, लगभग ईसवी सन्‌ १९०० के 
अनतर ह, साधारणतः काम मेँ लाया जाने लगा है।* अंग्रेजी के 105५० (भिस्टिक ) शब्द 
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1 रहस्यवाव 


की व्युत्पत्ति ग्रीक शब्द "151९5 (मिस्टेस ) वा 151९8 (मस्टेस) से बतलायी जाती है जिसका 
अथं “मृत्यु एवं जीवन के मर्भ-संबंधी गढ ज्ञान प्राप्त करने के लिए किसी दीक्षित" व्यक्ति का हुआ 
करता दहै। इस प्रकार, उसके आधार पर निमित 'भिस्टिसिज्मः शब्द द्वारा भी प्रत्यक्षतः 
किसी "गुप्त विद्या" वा किसी एेसी साधना-पद्धति का ही बोध हो सकता है जिसका संबंध गुप्त कृत्यो 
के साथ हो तथा जो इसी कारण, ^रहस्यमयी' भी कही जा सकती हो । वसी दशा में हमारा 
ध्यान स्वभावतः उससे साद्य रखने वाली उन भारतीय तांत्रिक विद्याओं कौ ओर भी चला जा 
सकता है जिन के ग्रंथो के अंतर्गत “एषोहि सर्ववद्धानां रहस्यं परमाद्‌भूतंम्‌"' जैसे कथन कथे ग९ 
मिलते हैँ ।' 

एेसी गोपनीयता को प्रायः यंत्र, मंत्र एवं त्राटक टोने आदि से संवर॑घ रखनेवाखी विभिन्न जाद्‌ 
विद्याओं के साघकों के यहां भी बहूतं महत्व दिया जाता आया है । इन जेसी विद्याओं का आरभ, 
संभवतः इवर के 'ूर्वी' कटे जाने वाले देशों मेही हुजा था ओर परिचमी देशों मे ये पीछे मेजिकः 
(1428) ५) नाम से प्रचलित हुई । इस 'मेजिक' राब्द का मूल संवंध भी उन 'मागी' (788) ) लोगों 
केनामसे जृडाहुओ है जो प्राचीन ईरानियों के पुरोहित हुआ करते धे। उनके लिए सर्मञ्ञा 
जाता था किये यहां के देवों" वा देवताओं को प्रसन्न केर लेना जानते टँ ओर इस प्रकार इनके माध्यम 
दारा, समय पड़ने पर, उनसे कोई भी कामकराच्ियाजा सकता है। वे लोग अपनी गुप्त 
शक्ति के आधार पर नितांत अनहोनी वातों तक के कर डालने में समथं माने जाते थे ओर इसी 
कारण, वे उधर बडी श्रद्धा की द्ष्टि से देखे भी जाते थे । ` कहा जाता है कि एसे ही तीन प्रमुख मागियों 
ने, किसी रहस्यमयी तारिका के आधार पर चलते हृए, इस बात का पता लगा लिया था किं यी 
ख्रीष्ट किधर जः ठे रहे हैँ। इन विद्याओं का एकं प्राचीन वेन्द्र मिश्र देश भी समन्चा जाती आया 
है, जहां के लिए प्रसिद्ध है किं यहीं से उनका प्रवेद पी ग्रीस देशमें हुआ था । ग्रीसदेशकेलोगोने 
मिश्र टेश के ज्ञान देवता थाट (11०1) कौ अपने यहां 'हमिज' (प्रल€5) के रूप में स्वीकार 
कर लिया जौर उसे जाद्‌ विद्याओं का संरक्षक भी वना लिया। उसी हमिज के नाम से संबद्ध कोई 
"मरकत शिलाखंड '( एल त (99161) मिला है जिस पर इन विद्याओं का सारतत्तव छिवा 
पाया जाता है । उसके रेख के अनृसार “विश्व सत्ता कौ एकता तथा सारे जागतिक पदाथ 
मे लक्षित होने वाली संगति की एकता ये दोनों ठीकं एक समान दै ओर ये क्रमशः उत्तरोत्तर 
चढ़ाव एवं उतार के रूपों मे पायी जाती है । इस प्रकारये दोनों किसी एक ही उदेश्य की पूर्ति 
का साघन स्वरूप भी ठहरायी जा सकती है 1" 

हमिज के नाम से प्रसिद्ध वह ेख, चाहे उसका न होकर किसी अन्य व्यक्तिं की ही कृति क्यों 
न हो, उसका अपना एकं पृथक महत्व है । हम आगे चल कर देखेंगे कि वह्‌ किसी न किसी रूप मे, 
रहस्यवाद के मूल सिद्धांतों की ओर भी कुछ न कृ संकेत करता प्रतीत होता है। अभी, इस संबंध 


१. “भी गुह्य समाज तन्त्रम्‌" (गायकवाड ओरियंटल सीरीज नं ° ५३), ० ११६। 
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म, हमें केवल इतना ही कहना है. कि मेजिक वा जाद्‌ विचा वाले उधर के लोग उन दिनों किसी अपूव 
सत्ता में भी विश्वास करते थे ओर उसके प्रतिं अपनी आस्था के अनुसार, उनकी एक एेसी धारणा बन 
गई थी कि वह अकेली ही सारे देवी नियमों का प्रतिनिधित्व किया करती है। वे लोग समस्ते थे कि 
उसकी शक्ति की जानकारी प्राप्तं कर लेने पर, उसे किसी न किसी प्रकार अपने वश में भीकर 
लिथाजा सकता है। उस समय तदनुसार ही, उसके विभिन्न काल्पनिक कृत्यो का अनुकरण भी 
किया जाता था तया तद्विषयक मंत्रों के विविधं प्रयोग भी किये जाते थे। एेसा मान लिया जाता 
था कि उसके द्वारा अनुप्राणितं हो जाने पर, वैसे प्रत्येक सच्चे साधक का रोम-रोम तक उससे 
प्र॑भावितं हौ जाता है ओर उसमें भी अनेक अलौकिक कार्यो के कर डालने की अपृवं क्षमता 
आ जाया करती है । उसके लिए मानौ प्रकृति के मंदिर वाले गुप्तं कपाट आपसे आप खुल जाते हैँ 
ओर वह्‌ उसके गुह्यतमं विषयों को भी प्रत्यक्ष कर लिया करता है। परतुये यूरोपके जाद्गर, वेसी 
सत्ता के अस्तित्व मेँ पूणं विश्वास रखते हुए भी, उसे @794 ^.प्ट कपण अर्थात्‌ "महान्‌ 
रहस्य' का नाम देना ही अधिकं पसंद केरते थे ओर उन्हे इस बातें का भय रहा करता था किं उसके 
प्रत्यक्ष हो जाने पर, स्वगं एवं भूतल दोनों एकं साथ उध्वस्त हो जा सकते हैँ । एलिफास लेवी 
नामक प्रसिद्ध यूरोपीय लेखक ने तो इस संबंध में यहां तक लिखा है किं इस बात का समाधान करना 
तक भी ठीक नहीं है, क्योकि जिस किसी ने इस पहेली को सु लक्षाने की कोर चेष्टा की उसे विदित 
हो गया किं यह स्वभावतः अस्पष्ट है तथा इसे किसी प्रकार भी प्रकट करना मृत्युकेमृख मे जाना 
कहा जा सकता है ।' 

अतएव, एेसी गृप्त सत्ता के अन्‌करण मे अथवा उसे वश में छाने के लिए किये गए यत्नभी 
स्वभावतः गुप्तं ही रखे जाते थे ओर उनके साधको के मन मे यह्‌ बाते भलीभांति बैठ गई थी कि इसमें 
हमारे लिए सिद्धि की प्राप्ति करना केवल गृह्य साधनाओं पर ही निभेरदटै। एेसी गोपनीयता के 
महत्व को रसायन विद्या" के वे साधक भी स्वीकार करते जान पडते हैँ जिनके यहां अपने प्रयोगो वा 
यक्तियौँ को सदा छिपा रखने का नियम रहा है । इसी प्रकार, जैसा हमें अभी श्रीमद्‌ मगवद्गीता' 
से उद्कत “योगी यूञ्जीत सततमात्मानं रहसि स्थितः" पंक्ति मेँ आये हुए रहसि स्थितः' से अनुमान 
किया जा सकता है, अपनी साधनाओं की प्रक्रिया को गुप्त रखने की यह प्रवृत्ति, भारतीय योग-साधना 
का अभ्यास करने वाके योगियो तक मे भी, पायी जाती आई है । यहां पर इस संबंध मे, यहां तक 
भी कहा गया मिलता है कि मंत्रादि के प्रयोग एवं यौगिक साधनाओं में हमे पूरी सफलता केवल उसी 
दशा मे मिल सकती है जब हम उन्हें गुप्त बनाये रखने का भी यत्न करे । एसा जिस किसी 
भी कारण क्यौ न सुप्रञ्ञा जाता रहा हो, इसमें संदेह नहीं कि इस ओर यहां पर बरावर ध्यान भी दिया 
जाता आया है । गो° तुलसीदास रचित "मानस में जहां, उस्रके श्रम सोपान" के अंतर्गत, कपटी 
मुनि का प्रसंग आता है, वहां उसके मृख से राजा प्रतापभान्‌ के प्रति यह बात स्पष्ट शब्दो मे कहलायी 
गई है जोग जुगुति जप मंत्र प्रभाऊ । फले तबहिं जब करिअ दुराऊ "` ओर वह्‌ भी कदाचित्‌ यहां की 
किसी प्रचलित परपरा की ओर ही संकेतं करती है । संभव है कि यहां पर एेसे नियम का पालन 
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६ रहस्यवाद 


अधिकतर, किमी विद्या के लिए उपयुक्त अधिकारी के अभाव की दशामें ही किया जाता रहाहो, 
कितु इसमें संदेह नहीं कि साधनाओं की गोपनीयता को, कदाचित्‌ यहां पर भौ कभी कम महत्व 
नहीं दिया जाता रहा है । 
रहस्यवाद की चर्चा करते समय हमारा जाद्‌ विद्याओं के जसे विषय को इस प्रकार सामने लाना 
कुछ असंगत सा ल्ग सकता है । कितु वास्तव में, बात एेसी नहीं है तथा कम से कम, इस विषय के 
जानकार समक्षे जाने वाले आधुनिक रेखकों की ओर से इसके लिए क तकं भी उपस्थित किये गए 
ह । ' रहस्यवाद के विषय मे अपना मत साधिकारं व्यक्तं करनेकौ चेष्टा करनेवाली कमारी अंडरटिल 
का कहना है, “मानव जाति के आध्यात्मिक इतिहास द्वारा प्रकट होता है किं परोक्ष सत्ता के ऊपर 
विचार करते समय वह उसके प्रति सदा दो विभिन्न, कितु मौलिकं दृष्टिकोणों को प्रश्रय देती आईं 
है । उसके संपकं मे आनं के उदेश्य से वह इन दोनों के अनुसार, दो प्रकार की साधनाओं को अपने 
काममे लाती भी चली आई हैँ" केखिका ने फिर इन दोनों को क्रमशः \#8 9 21886 
अर्थात्‌ "जाद्‌ का मार्ग" तथा \#४2‡ ग 145८757१ अर्थात्‌ "रहस्यवाद का मार्ग'जेयेदो नाम 
भी दिये है । परंत्‌ इसके साथ ही उसने यह भी बतला दिया है कि यद्यपि ये दोनों अपने अंतिम 
रूपों की दृष्टि से एक द्‌सरे से नितांत भिन्न है, कितु फिर भी इनकी समाजो का निरूपण करना 
सरल नहीं दहै) ये दोनों मागं एक ही प्रस्थान-विदु से आरंभ होते है जिस कारण दोनों 
एक ही समान भाषा, साधनों ओर पद्तियों को काम मेँ लाकर, बहुधा किसी जिज्ञासु कौ 
श्रम मे डाल देते है। फलतः बहत कुछ जिसे वास्तव मे, "जाद्‌" कहना चाहिए उसका 
साधारणतः रहस्यवाद के रूप म वणेन किया जाने लग जातादहै। बात यहटहैकिये दोनो 
विद्याएं एसे एक ही क्षेत्र के दो छोरों का प्रतिनिधित्व करती हैँ जिसे मनुष्य की अतीन्द्रिय चेतना 
कहा जा सकता है ओर इन दोनो के मध्य वे सभी बड़े-बड़े धमं आ जाते हैँ जो इस रूपक के अनुसार, 
उस चेतना क्षेत्र में पाये जानेवाले विभिन्न पड़ावों का परिचय दे सकते हैँ । द्‌ सरे शब्दों मेँ कटा जा 
सकता है किं जाद्‌ विद्या एवं रहस्यवाद ये दोनों ही अंत मेँ जाकर, किसी धमं के रूपमे परिणत हो 
जाती हैँ ओौर इनमे कोई तात्त्विक अंतर नहीं है । 
कुमारी अंडरहिल ने आगे चलकर जादू विद्य! एवं रहस्य विद्या की तुलना करते हुए, 
इन दोनों मे कुछ पारस्परिक अंतर भी दिखलाने का यत्न किया है । उसने कहा है किं यचयपि ये 
दोनो ही किसी असाधारण शक्ति को प्राप्त करा देने का दावा करती जान पडती है, कितु इनके 
उदेश्यों एवं साधनों में महान्‌ अंतर पाया जाता है, जिस कारण हम इन्हें ठीक एकं समान भी नही 
कह सकते । रहस्यवाद का साधक जहां अपनी संकल्पशक्ति का प्रयोग, उसे अपने भावावेग के 
सहयोग में लाकर, करना चाहता है ओर इस प्रकार, अपनी प्रज्ञा के बल पर शादवत सत्ता के साथ 
प्रमात्मकं संपकं स्थापित करके, अपने व्यक्तित्व को विश्वात्मक चेतना मं अनुप्राणित भी कर देन 
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चाहता है, वहां जाद्‌ विद्या के साधक का काम, अपनी संकल्प-शक्ति को बौद्धिक बल के सहयोग मे 
लाकर उसकी सहायता से केवल किसी ज्ञानपरक शक्ति का ही निर्माण कर लेना रहा करता है। 
इस कारण, इसका सारा उपक्रम वैसी सत्ता के बल पर व्यक्तिगत रूपमे शक्ति-संपन्न बन जाना 
ही कहा जा सकता है । तदनुसार किसी रहस्यवादी साधक मे जहां अपने को, वसी सत्ता के प्रति 
अपित कर देने कौ उदार प्रवृत्ति मी देखी जा सकती है, वहां जादू विद्या के प्रयोग अधिकतर शक्ति- 
जाली बन, उसमे द्वारा अभीष्ट लाभ करने के किए ही किये जाते हैँ । इस प्रकार दोनों साधको कौ 
मनोवृत्तियों का अंतर स्पष्ट है । इस संबंध में यहां पर एक अन्य बात की ओर भी ध्यान दिलाया 
जा सकता है जिससे इन दोनों के पारस्परिक भेद पर कु प्रकाश पडता है । 'जादू' शब्द यद्यपि 
फारसी भाषा का बतलाया जाता है, तयापि यह म्‌लतः संस्कृतं के उस "यातु शब्द का एक रूपांतर 
मात्र जान पडता है जिससे यातुधान" शब्द बनता है ओर इसके बहुत से प्रयोग 'अथरवंवेद' 
अथवा ऋण्वेद' तक मे भी कियि गए भिलते ै।' यह "यातु शब्द "या प्राणे के अनुसार, 
'गतिमान होना" वा "पहुंचना" अथं रखने वाली "या" धातु का “लोट्‌ लकार वाला प्रथम पुरूष 
का एक वचनं का रूप है, जिसका शब्दाथं "वह जार्य' अथवा आप जायं' जसा हुजा करता है । 
इसलिए यह अनुमान करना भी कदाचित्‌, अनुचितं नहीं कहा जायेगा कि इनका प्रयोग, 
उस समय संभवतः उन मंत्रो वा शक्तियों के प्रति अदेश वा अनुरोध के रूप मे किया जाता होगा, 
जिनका लक्ष्यं यथास्थल पहुंचकर अपने प्रयोक्ता का अभीष्ट कायं पूरा करना रहना होगा तया 
इनका कोई अनिष्ट वा हानिकारक प्रयोग करने वालों को ही य।तुधान' वा मायावी भी कहा 
जाता रहा होगा । जादूगरों के यहां एसा विवास बराबर किया जाता आया है किं यदि हम अपने 
यहां किसी मंत्र वा युक्ति का प्रयोग करते हैँ तो उसकी ठीक प्रतिक्रिया वहां पर भी रहैगी जहां 
के लिए वह्‌ उद्िष्ट रह सकता है । यह बात उन मूल सिद्धांतों पर आधारित है जो प्राकृतिक 
नियमों की ओर संकेतं करते हैँ तथा जिनमें से कुछ की चर्चा हम इसके पहले, हमिज वाले मरकत 
शिलाखंड के लेख ( 0€721त 1300161} के प्रसंग मे कर अये हैँ। परंतु जहां तक रहस्य 
वादियों के विषय में कहा जा सकता है, वे इस प्रकार के उदेश्य द्वारा प्रेरित होकर, कभी अपनी 
` साधना करते नहीं पाये जाते । 

इसके सिवाय, यदि कुछ ओर भी सुक्ष्म रूप से विचार किया जाय तो हमे इन दोनो प्रकार के 
साधको द्वारा कल्पित अपूवं सत्ता की वास्तविक स्थिति मे भी बहुत बड़ा अंतर प्रतीत होगा ओर 
हमे पता चलेगा कि ये दोनों किस प्रकार, एक दूसरे से नितांत भिन्न मूक लोतो से अपने छिषए प्रेरणा 
ग्रहण करते है । जिस असाधारण वा अलौकिक सत्ता में एक जादूगर अपना विश्वास रखता है 
वह किसी रहस्यवादी साधक वाले उस गूढ़ तत्व-जेसी नहीं ठहरायी जा सकती जिसके संपकं में 
आना वा जिसे अपनाना इसका परम ध्येय रहा करता है । यदि ये दोनों, किसी प्रकार इस विषय 
म कुछ सहमत भी जान पड़ते हैँ तो केवल इतनी ही दुर तक किं वह्‌ अपूव सत्ता वा गृढ़ तत्व इन 
दोनों की ही दृष्टम, अगम्य वा इन्द्रियातीत है तथा इसी कारण, वह्‌ रहस्यः भी है । जादू विद्या 
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८ रहस्यवाद 
का साधक उसके अस्तित्व मे अपनी पूरी आस्था रखता है ओौर वह्‌ उसकी अमित शक्ति का सहारा 
लेना चाहता है, जहां एक रहस्यवादी उसके परोक्ष बने रहने पर भी, उसका अपरोक्षवत्‌ अनुभव 
करना चाहता है । इस प्रकार उसके साथ मिककर परमानन्द मेँ कीन होना भी अपना अभीष्ट 
माना करता है," फलतः प्रथम की दुष्टिमे जहां वह सत्ता अधिक से अधिक एक अनुपम शक्ति 
के भांडारका काम देती है ओर वह्‌ वंसे साघकों के छि प्रत्यक्षतः साधन स्वरूप बन जाती है, वहां 
द्वितीय की दृष्टि उसे अपने स्वस्व अयवा परम अभीष्ट के रूप में स्वीकार करती है । इस कारण 
वह इसका चरम साध्य तक भी बन जाया करती है । इसी बातत को यदि हम चा तौ इस प्रकार 
भी कह सकते हैँ कि ग्रीस देशवालों के ज्ञान देवता से संबद्ध पूर्वोक्त मरकत शिलाखंड' (61810 
12111) वाले ेख के अनसार, यदि उस एकमात्र सत्ता का प्रभाव सर्वत्र लक्षित होता है ओौर वह 
वस्तुतः उत्तरोत्तर चढाव की चरम सीमा पर पायी जा सकती है ओर जागतिक पदाथं उसकी दूसरी 
ओर उत्तरोत्तर उतार के अन्य छोर पर अवस्थित है तो उस दशा मे, वेसी सत्ता का हमसे कहीं 
अन्यत्र विद्यमान रहना भी समञ्चा जा सकता है जौ किसी रहस्यवादी की दृष्टि से कमी अभिप्रेत 
नहीं कहला सकता । रहस्य विद्या के अनुसार उस गूढ़ सत्ता का उसके साधक से कुछ भी दूर वा 
पृथक्‌ रहना कभी अनुमान तकं नहीं किया जा सकता, प्रत्युत एेसी दशा की कल्पना तक इरे 
असह्य हो जाती है । 

रहस्यवाद के विषय की इसे एक विलक्षणता ही माननी चाहिए कि इसकी चर्चा करने 
॥ लेखकों को इसकी व्याख्या करते समय अथवा इसका कोई साधारण परिचयात्मक उल्लेख 
करते समय भी, इसे प्रायः किसी अन्य विद्या वा मत से अभिन्न मान लेने की प्रवृत्ति हो जाया 
करती है । तदनुसार जादू विद्या एवं रहस्य विद्या को मूकतः एक ओौर अभिन्न स्वीकार करने 
की बात हमारे सामने किसी अपवाद के रूप में नहीं लायी जाती । इसके समानांतर मे कतिपय 
अन्य एसी धारणाएं मी प्रस्तुत की जाती है, जिनमें से एकाध ओर काभी यहां प्रसंग 
ला देना वण्यं वस्तु के स्पष्टीकरण में सहायक सिद्ध हो सकता है। उदाहरण के 
लिए बहत से लेखक इस बात मेँ सहमत जान पडते हैँ कि रहस्यवाद को हमं किसी 
धमं वा संप्रदाय विशेष से भिन्न नहीं ठहरा सकते। उनका कहना है कि जिस प्रकार 
किसी धमं का उदेश्य ईइवर की प्राप्ति ओर आध्यात्मिक जीवन रहा करता है, ठीक उसी प्रकार 
हमे वह रहस्यवाद का भी जान पड़ता है । इसके सिवाय कु एसे ोग अपने इस मत का समर्थन 
उन विशिष्ट तर्को द्वारा मी करना चाहते हँ जिनके अनुसार मानव जाति के क्रमिक विकास का 
अध्ययन करने वाले पंडितो ने इसे उसकी एक स्थिति विरेष के रूप मे स्वीकार कर लिया है । 
परतु एसे लोगों का मत भी हमें सवंथा समीचीन नहीं जान पडता । ये लोग अपना उक्त मत 
प्रकट करते समय कदाचित्‌, यह बात भूल जाते हैँ कि जिस आशय को व्यक्त करने के लिए धमं 
शब्द का वे यहां प्रयोग करते है वह्‌ वस्तुतः धमं का न होकर किसी “मजहुब' वा 'पंथ' के साथ संबद्ध 
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कटा जा सकता है मौर. उसे अधिकतर ईदवरीयशास्तर ( 1169०) ) के साथ चलना पड़ता है । 
इसमें विशिष्ट आचार, बाह्य पुजन-पद्ति, सांप्रदायिक व्यवस्थां आदि जसी बातों की ओर विशेष 
ध्यान दिया जाता है जो रहस्यवाद के लिए उतने आवदयक नहीं । इसी प्रकार इसे वैसे घमो के 
विकास क्रमका किसी कड़ीके रूपमे मान टेना भी आपसे आप निराधार बन जाता है । 

परतु इस मत के समर्थक, केवल इतने समाधान द्वारा ही संतुष्ट होते नहीं जान पडते । 
ईरवरीय शास्र (11८०1०४) को महत्व देनेवले एक एसे ईसाई लेखक ने रहस्यवाद 
को एक सच्चे विज्ञान का भी पद प्रदान करते हए वतलया हे कि ईश्वरीय शास्त्र तया रहस्यवाद, 
ये दोनों एक ही समान सभी विज्ञानो के शीषं स्थान पर बेठने का दावा कर सकते है अथवा उसके 
ही शब्दो मे “ये दोनों विद्याएं विज्ञानो की रानी कहलाने योग्य है ।''' इसके सिवाय, जहां तक धर्मों 
.के अतगंत पाये जाने वाले विविध कर्मकांड के रहस्यवाद के साथ गिने जाने का प्ररन है, एसे 
लेखकों ने कभी-कभी उनकी रहस्यवादात्मक व्याख्या कर डालने तक का भी यतन किया है । 
उदाहरण के किए डं ° सुरेन्द्रनाथ दास गुप्त ने हिद रहस्यवाद" पर अपना भाषण देते 
समय 'रहस्यवाद' का एक वर्गीकरण, "याज्ञिक रहस्यवाद ( 8261669] }49धलंञण ) 
अथवा 'करम॑कांडात्मक रहस्यवाद' ( 1२।८५३;5५८ 040शलभण ) केरूप में भी किया है 
ओर एसा करते समय, उन्होने बतलाया है कि इसका आधार यज्ञकर्मो की तथा उनके विधायक 
वेदो की भी गृढ़ रहस्यमयी शक्ति में निहित है ।' इसी प्रकार ड० विटरनित्स ने भी एक स्थल 
पर यज्ञो के रहस्यात्मक वं प्रतीकात्मक महत्व कौ ओर संकेत किया है ° परंतु एेसी मान्यताओं 
को भी अधिक समथंन नहीं मिल सकता । यज्ञादि कर्मो की विधियो मे जिन मत्रोंके प्रयोग हज 
करते ह, उनका उदेश्य प्रधानतः सकाम हुआ करता है- चाहे वह स्वगं की प्राप्ति, अमरत्व की 
उपलब्धि, जनकल्याण अथवा विदवशांतिपरक ही क्यो न हो। वे सर्वथा बाह्य कृत्यो को ही 
साघन बनाते हैँ जिनका रहस्यवाद मे कोई स्थान नहीं है ओर जिन्हें गौण मान कर ही आच्या- 
त्मिकं जीवन की स्थिति को प्राप्त करना उसका परम ध्येय भी ठहराया जा सकता है । रहस्यवाद 
किसी धार्मिक विदवास के प्रति एकति-निष्ठा प्रदशित करना आवश्यकं नही मानता ओौर न उसे 
किसी इष्ट की सिद्धि के लिए कोर अनुष्ठान करना ही कभी अभिप्रेत रहा है । उसकी साघनाणएं 
परवानतः अतरग हज करती है ओर उसकी सिद्धि कभी किसी सुखवाद कौ दृष्टि द्वारा मर्यादित 
मी नहीं कहला सकती । 

ईरवरीयशास्वर (11160108 ) तथा उस पर आधारित धमं के सुखवादात्मक विद्वासं 
के विषय मे अपने विचार प्रकट करते हृए एक परिचमी लेखक ने उन्हे अत्यंत साधारण श्रेणी का 
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ठहराया है ओौर कहा है कि “यदि सच कहँ तौ इसे इस प्रकार भी कहा जा सकता है, जैसे वास्तव 
मे कभी किसी ईङ्वर का ज्ञान नहीं हुआ करता ओर न वह किसी की समञ्च में ही आता है । उसका 
तो केवल प्रयोग मात्र कर लिया जाता है ओर उसे कभी अपने मित्र वा सहायक केरूपमे, कभी 
किसी नैतिक आधार की दुष्ट से, तथा कभी-कभी केवल उसे अपना प्रेमवात्र बनाकर ही अपने 
काममेंलादिया जाता है" इन जेसी धार्मिक प्रवृत्तियों में इस लेखक को किसी काल्पनिक मह- 
त्वाकांक्षा की भी गंध आती है ओर वह्‌ कहता है कि इस प्रकार देखने पर यहां परस्पर विरोध भी 
स्पष्ट है । उसके अनुसार एक ओर जहां वसी किसी सत्ता के प्रति अपनी भौतिक आवश्यकताओं 
के छिए याचना की जाती है अथवा उसके प्रति अपना सांसारिक संबंध तकं प्रदशित किया जाता है, 
वहां दूसरी ओर किसी नंतिक पूणता का अपने लिए कोई उच्चाददां भी उपस्थित किया जाता है । ` 
इसी प्रकार वैसे धामिक विश्वासो पर आधित सी जान पड़ने वाली कुछ रहस्यवादात्मक अनुभूतियों 
को इन आलोचक ने उन विकृत मानसिकं दशाओं तक से अभिन्न ठहराने का यत्न कियाहै जो किसी 
मानसिक रोग कै कारण अयवा ओषधि के द्वारा, प्रायः उत्पन्न हो जाया करती दै। उन्मादवा 
हिस्टीरिया जैसे रोगों की स्थिति में अयवा मादक वस्तुओं के सेवन की दशा में, मनोविकार 
स्वभावतः दीख पड़ने लग जाते हैँ ओर उनके दारा प्रभावित व्यक्ति अनेक वसी बातो को भी प्रकट 
करता पाया जाता है जैसी किसी रहस्यवादी साधक के अनुभवो मे दीख पडती हैँ । इन लेखकों के 
अनसार इस प्रकार का ओषधिक वा ओौपचारिक प्रभाव किसी व्यक्ति को अपनी उन चिताओं से 
सर्वथा मृक्त कर दिया करता है जौ उसे अपने सांसारिक प्रपंचो के कारणहो गई रहा करती 
है । इसलिए वह एेसी अनुभूति को प्रायः किसी आध्यात्मिक सत्ता कौ देन तक स्वीकार कर 
लिया करता है । फक्त: रहस्यवादात्मक अन्‌भव भी कोई एेसी विकृत मन:स्थिति मात्र ही कहा 
जा सकता है जौ शरीर एवं चेतना के पारस्परिक संबंध में कोई विकार आ जाने के कारण, उसे 
मानसिक रूप में प्राप्त हौ जाया करती है ओर जिसे ्रांतिवश कोई धामिक महत्व भी प्रदान कर 
दिया जाता है । 

परतु, यदि एेसे मतो का कृ विरलेषण कर लिया जाय तो ये तथ्य के निकट पहुंचते नहीं 
जान पडते । इसमे संदेह नहीं कि कोरी सांसारिक दृष्टि के अनुसार देखने पर, प्रेम ओौर नैतिक 
पूर्णता की महत्वाकांक्षा दोनो एक साथ चल नहीं सकते । इस स्वाथ एवं परमां का पार- 
स्परिक विरोध ही एक एसी बड़ी बाधा उपस्थित कर सकता है जिसका किसी साधारण ढंग से 
निराकरण करना सरल नहीं है । सासारिकप्रेमकी दशा में, जहां अपने प्रेमपात्र को अपना कर 
उसके सहवास द्वारा किसी सुखोपभोग के प्राप्त करने की अभिलाषा देखी जाती है ओर वह निरी 
व्यक्तिगत ही कहला सकती है, वहां नैतिक पूणता की महत्वाकांक्षा किसी एेसी संकीणं मनोवृत्ति 
दारा अनुप्राणित नहीं रहा करती ओर वह्‌ स्वभावतः समाजगत भी हुआ करती है । इसके 
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विपरीत, यदि हम इस प्रन पर इस दृष्टि से विचार करे किं एक साधारण प्रेम उस आघ्यात्मिकं 
प्रेमसे सर्वथा भिन्न हुआ करता है जौ किसी व्यक्तिविशेष के प्रति न होकर एकं अपूवं एवं अनुपम 
विश्वात्मक सत्ता के प्रति अनुभव मेँ आया करता है तथा जिसकी दशा मे अपने किए प्रेम-पात्र को 
आत्मतात्‌ कर लेने की अपेक्षा उसके प्रति अपने को पूर्णतः समर्पित कर देने की मनोभावना काम 
करती है ओर वसी दगा में नैतिक पुणंता कौ महत्वाकांक्षा का उदेश्य भी केवर समाजगत न रहकर 
विश्वगत हौ जाया करता है तौ उक्त प्रकार दीख पडने वाले विरोध का स्वतः निराकरण हो 
जाता है । इसी प्रकार जहां तक ओौषधिक वा ओौपचारिक मनोदशाओं की कोटि में रहस्यानुभूति के 
लाने का प्रन है हमे यहां पर भी एसे मतो का मृख्य शिलाधार केवल बाहरी सादुदयो में ही निहित 
जान पड़ता है जिस कारण हम दोनों को तत्वतः एक समान कभी नहीं ठहरा सकते । इसके सिवाय 
हमे यह भी पता चरता है किं जिस अलौकिक सौँदयं, आध्यात्मिक आनंद अथवा उदारवृत्ति 
का बौध हमे रहस्यवादात्मक अनुभूति कौ दशा में होता है उसकी ओौषधिक वा ओौपचारिक 
मनोदशा की स्थिति में कभी कई संभावना भी नहीं हौ सकती । इन दोनो क स्तर नितांत भिन्न- 
भिन्न है। इस कारण प्रथम की दशा मेँ हमें जहां उसके वारा प्रतिफलित आचारगत उदात्तता 
भी दीख पडती है, वहां दूसरी मी स्थिति में केवल कतिपय क्षणिक भौतिक मनोविकार उत्पन्न 
होकर ही रहे जति हैँ । इतना अवश्य कहा जा सकता है कि रहस्यात्मक अनुभूति की दशा में भी, 
टमं प्रायः किसी प्रेमोन्मादके भाव काआ जाना असंभव नहीं है, कितु एेसी दशा भी किसी एेसे 
साधके को आत्मविभोर की ही स्थिति तक ला दिया करती है, उसमें साधारणतः कोई विकृता- 
वस्था भी नहीं आ पाती । 

इसी प्रकार, यदि हम कतिपय अन्य एसे मतो पर विचार करे तो वे भी हमें सामान्यतः 
बहुत कुछ ओ्रंतिपूणं ओर निःसार तक ही दीख पड़गे। कितु इसके साथ हमें वैसे प्रसंगो के ब्याज 
से रहस्यवाद का एक सामान्य परिचय भी मिट जाता जान पड़ेगा ओौर जैसा हम अभी देख आये है, 
हम उसके साध्य, साधना तथा रहस्यात्मकं अनुभूति आदि के विषय में न्यूनाधिक संकेत भी पा रगे । 
इन जसी बातो का कुछ ओर भी अधिक स्पष्टीकरण, उन विद्याओं वा शास्त के साथ इसके 
तुलनात्मक अध्ययन द्वाराभीकियाजा सकताहै जो इसके क्षेत्र से किसी न किसी प्रकार संबद्ध 
कही जाती हैँ तथा जिनमें से किसीन किसीकीकोटिमेंइसे ठाने के यत्न भी कयि गए हैँ । कितु 
एसा करने के पहले, कदाचित्‌ यह्‌ ओर भी उचित होगा कि हम रहस्यवाद की उन कतिपय प्रमुख 
परिभाषाओोंकी भी एक साधारण परीक्षाकरले, जो कुछ विद्वानों द्वारा आज तक प्रस्तुत की गई है 
तथा जिनके आधार पर कभी-कभी इसका पूणं परिचय दे डालने तक की चेष्टा की जाती है। 
एसी परिभाषाओं की संख्या बहुत बड़ी है ओर उन सभी को सामने छाकर उपस्थित कर देना 
हमारे लिए यहां पर संभव भी नहीं है । हमें तो एेसा लगता है किं जिन-जिन लोगों ने इसे जिस रूप में 
देखा है उसके अनुसार उन्होने इसका एक चित्र उपस्थित कर देने की चेष्टा की है ओर तदनुसार 
हमें यहां पर एक विचित्र मतभेद का भी सामना करना पड़ सकता है । परंतु जंसा हमके-भी, 
इसकी व्याख्या करनेवालों के मत प्रर विचार करते समय भी देखा है, इनकी उपयुक्त समीक्षा 
कर लेने पर हमें इसके वास्तविवे स्वरूप के निर्वारण में बहुत बडी सहायता भी मिल सकती 
है। हम इस प्रकार इसकी उन २४रू विशेषताओं से भी कुछ अवगत हौ सकते हँ जिनके कारण 
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हमने इसके विषय को विलक्षण कर डाला था । इन परिभाषाओं का एक साधारण सा वर्गीकरण 
"कर लेने पर भी, हमे विदित होगा कि इनमें से कुछ को हम केवल किसी न किसी मनोवैज्ञानिक 
आधार पर निर्मित कह सकते हैँ कुछ अन्य को इसे किसी न किसी साधनापरक दृष्टिकोण से देख- 
कर कीः गई बतला सकते है । इसी प्रकार हम शेष परिभाषाओं के विषय में भी यह कह सकते 
ह कि वे आचार-दर्शन के अनुसार वा जीवन-पद्धति को ध्यान में रखते हूए प्रस्तुत कौ गई होगी । 
हम इनमें से प्रत्येक वं से चुन कर केवल थोड़े से ही उदाहरण देगे । फिर उसके आगे उनकी 
व्याख्या आदि आलोचना करने का भी कुछ यत्न करेगे । 


(२) परिभाषा 


मनोवैज्ञानिक आधार पर दी गई परिभाषाओं में से भी यदि किसी-किंसी के अनुसार, 
हम रहस्यवाद को केवल एक चेतना" के रूप में देख सकते हैँ तौ अन्य कीदुष्टिसे इसे केवल 
किसी एक संवेदन" का ही रूप दे सकते हैँ । फिर इसी प्रकार, यदि हम इसे किसी अनुभूति की 
कोटि में रख सकते है तो अन्य प्रकार से इसे हम किसी मनोवृति का मी स्थान प्रदान कर सकते है । 
इनमें से प्रथम दृष्टि का अनुसरण करते हुए आर० एल० नेटलदिप (र. 1.“ पलपल ) 
नामक एक विद्वान लेखक ने कहा है “सच्चा रहस्यवाद इस बात का बोध हो जाना है किजोकुछ 
हमारे अन्‌भव मे आता है वह वस्तुतः एकं अंश अथवा केवल एक अंशमाव्र है अर्थात्‌ अपने वास्तविक 
रूप मे, वह अपने भै किसी अधिक वस्तु का प्रतीक मात्र है," जिससे उनके रहस्यवाद विषयक 
दृष्टिकोण का स्पष्ट परिचय भिल जाता है। इसी प्रकार वाल्टर टी° स्टेस (पभषल ¶. 
8५००८) नामक एक अन्य दानिक लेखक ने भी रहस्यात्मक अनुभूति का सारतत्व बतलाते हु, 
उसे किसी एेसी चेतना की ही संज्ञा दे डाली है जिसमें उनके अनुसार किसी अनिदिष्ट एकता कग 
बोध हो जाया करता हैः ओर इस बात को इन्होने अनेक प्रकार से प्रमाणित भी कियादहै। इन्होनि 
इस संबंध मे, एेसी चेतना का परिचय देते हृए विलियम जेम्स (\11;27 ] 265} नामक प्रसिद्ध 
मनोविज्ञान विशेषज्ञ का भी मत उद्धत किया है ओर कहा है कि यह रहस्यवादात्मक चेतना एक 
निर्तात नवीन प्रकारकी चेतना है ओर हम इसे साधारण बौद्धिक चेतना से कुछ भिन्न ठहरा सकते 
है। इस बात को अधिक स्पष्ट करने के यत्न मे, इन्होने इसे एक (3९807 -11116116९०।३। 
८०05८जप्5) जसा विचित्र नाम भी दे डाला ह जिसका यदि कोई हिदी रूपांतर किया जा सके 
तो वह कोई मस्तिष्क-संबंधी बौद्धिक चेतना' कहला सकता है । 
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वाल्टरस्टेसने इस प्रकार, नेटकशिप द्वारा दी गई परिभाषा को विशुद्ध मनोवैज्ञानिक रूप में 
समज्ञा देने की चेष्टा भीकीदहै। उनके दवारा क्रिये गए संकेतो के आधार पर यह भी कहा जा 
सकता है किं उन्होने वास्तव में इसे इसके उस मौलिक रूप मे देखने का यतन भी किया है जो 
विशुद्ध ज्ञानपरक ओर प्रारंभिक है तथा इस कारण, उनकी यह परिभाषा अत्यंत गूढ़ ओौर 
दाशंनिक बन जाती है । परंतु इसके फलस्वरूप हमे रहस्यवादात्मक अनुभूति के केवल एक 
अधूरे चित्र काही प्रत्यक्ष दशंनहो पाताहै। इसे ज्ञान तत्व की दृष्टिसे देखने कातो हमें एक 
अत्यंत प्रामाणिक ओर विश्वसनीय साधन अवश्य मिक जाता है, किंतु उसके प्रर आलोक 
मे इसके अन्य पक्ष बहुत कुछ मंद भी पड़ जाते हैँ ओौर उनके स्पष्ट उभर न सकने के कारण हम 
इसे इसके किसी मर्यादित रूप मे समञ्च लेने की भूर भी कर सकते है । रहस्यवाद के अतगत 
कोरा ज्ञानतत्व ही नहीं है, प्रत्युत उसमे संवेदनातत्व की मात्रा का भी अत्यंत प्रचुर होना स्वयं 
सिद्धहै। इस बात को यहां पर स्पष्ट स्वीकार न करके लेखक ने कदाचित्‌ अपनी परिभाषा 
को एकागी जैसी वना दिया है, जिस कारण यह महत्वपूणं होने पर भी सर्वथा स्वीकार योग्य 
नहीं कहला सकती । 
लगभग इसी प्रकार कौ हमारी धारणा उन परिभाषाओं पर विचार करते समय भी 
होती है जो रहस्यवाद को विशुद्ध चेतना" के रूप मे न ठहरा कर उसे कोई संवेदन मात्र के चित्र 
मे ही अंकित कर देना चाहती हैँ ओर जौ इस प्रकार, एक अन्य छोर पर पहुचती सी भी जान 
पड़ने लगती है । उदाहरण के लिए हम यहां पर भी दो लेखकों की एसी परिभाषाएं देना चाहते 
है जिनसे हमारे कथन की पुष्टि होगी। इन लेखकों मेँ से एक पफ्लेडडरर ( एीलःवलप्लः) 
नाम के हैँ जिनकी एसी परिभाषा को डं ° इंज ने अपनी पुस्तक “मिस्टिसिजञम इन रेलिजन' में 
उद्धृत किया है ओौर जिसका हिदी रूपांतर इस प्रकार दिया जा सकता है-- “रहस्यवाद ईवर 
के साथ अपनी एकता का स्पष्ट संवेदन है, जिस कारण इसे हम इसके अतिरिक्त कुछ नहीं कह 
सकते कि यह अपने मूलरूप में केवल धरमं-विषयक एक संवेदनमात्र है । परंतु जिस विशिष्ट 
बात के कारण यह धमं के अंतगंत किसी प्रवृत्ति विशेष का स्थान ग्रहण करता है वह ईदवर मे, 
उसके ईखवरत्व के ही अनुसार अपने जीवन का पूणं सान्निध्य निर्दिष्ट करना भी है। इस 
प्रकार, सारे एसे साधनों एवं मार्गो से पृथक्‌ रहकर जो हमारे लिए प्रायः माध्यमों का काम कर 
दिया करते ह, यह एक पवित्र संवेदन के जीवन में प्रवेश भी कर जाना है तथा वहां पर उसके 
एकांत अंतवेतित्व में अपना कोई चिरस्थायी निवास-स्थान बना लेना है, "* जिसके बहुत कुछ 
जटिल जान पड़ने पर भी हम उसमें निहित भाव को भलीभांति सम्ञ ले सकते है । इसी प्रकार 
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एक अन्य लेखक अर्थात्‌ प्रसिद्ध बदू{ड रसेर (एलपप्डात २४७७८]) ने भी रहस्यवाद को 
परिभाषा देते हृए एक स्थल पर कहा है-- “रहस्यवाद तत्वतः संवेदन की उस तीत्रता ओर 
गंभीरता के अतिरिक्त कुछ भी नहीं है जौ अपनी विरवपरक भावना के प्रति अनुभव की जाती 
है," जिसके आधार पर कहा जा सकता है कि इन्होनि भी यहां पर, संभवतः पलेदडरर के ही 
मत की पुष्टि उनके समान धार्मिक भावना के साथ न रहकर ओर अपनी बात को अधिक विस्तार 
न देकर विशुद्ध वैज्ञानिक वा दाशेनिक दृष्टि से तथा केवल थोडेसेही शब्दों द्वारा कर 
दीहै। 

पलेदडरर की परिभाषाओं मे एक वैसे संवेदन" की चर्चा की गई दै जो किसी ईश्वर 
के संबंध मे अनुमत होता दै, जहां बरटृड रसे ने भी उसके लिए किसी एेसीं सत्ता की ओर संकेत 
करिया है जो उसके प्रसंग में विद्व का नाम आ जाने पर आपसे अप समक्षम आ जातीदै। इसी 
प्रकार प्रथम लेखकने जहां ईश्वर के किसी अव्यवहित सान्निध्य की कल्पना की है, वहां रसेल ने 
उसी बात को केवल "आस्था" शब्द के द्वारा प्रकट कर दिया है ओर इस प्रकार, अपने कथन को 
अधिक मौलिक तथा सारगभित भी बना दिया है । इसके सिवाय, इस दूसरे लेखक का वसे 
संवेदन" को अत्यंत तीव्र ओौर गंभीर बतलाना भी, यहां पर विशेषतः विचारणीय है । परतु, जेसा 
हमने इसके पहले रहस्यवाद को किंसी विशुद्ध चेतना" का प्याय -मात्र मान लेने वाले लेखकों 
के संवंध मे बतलाया है, ये संवेदन" को महत्व प्रदान करने वाले भी उसके दोषो से सवधा मुक्त 
नहीं कहला सकते दै । इनके लिए मी कहा जा सकताहै किं इन्टोनि भी कदाचित्‌ एक मनोवज्ञानिक 
तत्व के रूप रं स्वीकार कर लिया है ओर उसे चेतना' की जगह 'संवेदना ठहरा कर ही संतौष 
कर लिथा है । वास्तव मेँ ये दोनों प्रकार के लेखक रहस्यवाद की दशा मे अनुभूत होने वाली किसी 
मनोदशा का म्‌ अन्‌ संधान करने में ही उलक्ञ गए प्रतीत होते है। 

इसी प्रकार कुछ ठेखक रहस्यवाद की चर्चा करते समय इते किसी एसी अनुभूति का 
ही रूप देना चाहते हैँ जो विशेष प्रकार की हुआ करती है । किसी साधारण सी अनुभूति की दशा में 
हम उसे त्यूनाधिक प्रकट कर दिया करते है, कितु रहस्यात्मक अनुभूति का अपने शब्दों हारा 
प्रकट किया जाना हमारे लिए न केवल कठिन, अपितु बहुधा असंभव तक सा लगने लगता है जिसका 
कारण उसंके स्वरूप में ही निहित दै । विलिमय जेम्स ( \#४111120 „] € ) नै अपने ४211165 
रला 810४5 एःएल 61८6 अथवा धामिकं अनुमूति के भेद वाले भाषणों में रहस्यवाद का वर्णेन करते 
हए, इसकी उस विशेषता पर बहुत बल दिया है ओर यद्यपि उन्होनि इसकी कोई पृथक्‌ परिभाषा 
भौ देने की चेष्टा नहीं की है, तथापि उनके दिये हुए संकेत के आधार पर, इसकी एक साधारण 
सी धारणा बना ली जा सकती है । उनके अनुसार “रहस्यवाद उस मनोदशा की ओर इंगित करता 
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है जिसमें अनुभूति का अव्यवहित बन जाना तज्जन्य आनंदातिरेक को किसी दूसरे के प्रति संप्र 
षित नहीं करने देता" ओर इस बात को समक्षाते हुए उन्होने एक स्थल पर यह भी कहा है कि 
“रहस्यात्मक अनुभूति का सर्वाधिक विशुद्ध रूप हमे वह जान पडता है जिसमें इस प्रकार के कथन 
का महत्व सूचित होने ल्ग जाय कि “अरे, मैने तो इस बात को अपने जीवन भर कहते सुना था, 
कितु आजतक इसके पूरे अभिप्राय को कभी समक्न नहीं पाया था" जिससे इस प्रकार का अनुभव 
उसके हृदय में बंठ गया हु सा भी प्रतीत होने ग जाय । “अपने हर्षातिरेक की असंप्रेषणीयता 
ही रहस्यवाद वाली सारी दशाओं की एकमात्र व्याख्या ठहरायी जा सक्ती है । ` इस प्रकार 
का हर्षातिरेक उस अनुभति में प्रकट होता है जिसमें न केवल हम किसी निरपेक्ष सत्ता के साथ 
एकरूप हो जते है, प्रत्यत वसी एकरूपता का हमे आभास भी हौ जाया करता है । इसी प्रकार 
एक अन्य लेखक अर्थात्‌ छामा अनागरिक गोविद भी रहस्यवाद को किसी अनुभूति केहीरूप में 
देखना चाहते हैँ । इनके अनुसार भौ (रहस्यवाद ) असीम तथा जो कुछ भी अस्तित्व मे है उस 
समग्र की विश्वात्मक एकता कौ प्रातिभ अनुभूति है ओर इसके अंतगंत सारी चेतना (अथवा यदि 
कहना चाहे तो ) सारा जीवन तत्तव तक आ जाता है" जो दूसरे शब्दों मे विलियम जेम्सकौही 
बातों का समर्थन करता जान पडता है । विलियम जेम्स ने जहां, एसी अनुमूति के सर्वथा प्रत्यक्ष 
ओौर अव्यवहित होने के कारण, उससे प्रकाशन की असंप्रषणीयता तथा एसी अनुभूति में आनेवाली 
निरपेक्ष एवं व्यक्तिगत चेतना की एकता द्वारा उत्पन्न हर्षातिरेक की भी चर्चा कर दी है, वहां कामा 
गोविद वैसे अनुभव को केवल प्र तिभअनुमूति (1षपापण्८ ए्लः८०५८) की संज्ञा मात्र देकर 
ही रह जाते है उसके किसी प्रभाव का वणन भी नहीं करते । 

परंतु रहस्यवाद को केवल किसी अनुभूति मात्र के रूप में स्वीकार कर लेना भौ हमें उपयुक्त 
नहीं जान पडता । वैसा कथन करने से यह अवश्य समन्ञ मे आ जाता है किं रहस्यवाद हमारी किसी 
आंतरिक दशा का परिचय देता है ओर वह परिचय कृ विचित्र भी हुआ करता है, वसी अनुभूति 
की दशा मे हमारा व्यक्तित्व किसी सीमारहित सत्ता के साथ एकाकार हौ जाता है भौर इसके 
कारण, हमें विशेष आनंद भी होने लगता है । परंतु क्या हमारे मानव जीवन के साथ इसकी कोई 
सा्थंकता भी प्रमाणित होती है अथवा इसका कोई स्थायी महत्व भी है ? जेसी कोई बात इससे 
सूचित नहीं होती । इसके सिवाय हमे इसके द्वारा यह भी नहीं पता चलता किं हम एसे अनुभव 
को किसी प्रासंगिक मनोदशा के रूपमे भी स्वीकार कर सकते हैँ वा नहीं । विलियम जेम्सने 
इसके विषय मे यहां तक भी कह डाला है कि एेसी दशा की एक विशेषता इसकी क्षणिकता वा 
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१६ रहस्यवाद 


अस्थिरता (131516९) म) भी पायी जाती है!, जिसका एकं परिणाम यह भी हो सकताहै किएेसी 
अन्‌भूति का कोई व्यापक प्रभाव भी नहीं पड़ता होगा । अतएव हम अधिक से अधिक इसे केवल 
उन धार्मिक पुरुषों के साधनापरक जीवन में ही कहीं उदाहृत पा सकते हैँ जो जपने नियम विशेष 
के अनुसार यापन किया जाता है ओौर जिसे इसी कारण, किसी वातावरण वा स्थिति विशेष के 
अनुसार केवल न्यूनाधिक रूप मे सीमित वा मर्यादित भी कटा जा सकता है । निष्कषं यह्‌ कि 
रहस्यवाद को इस प्रकार केवर एक अनुमति" मान केने पर भी, हमें वस्तुतः इसका एक मनोवंजञा- 
निक परिचय-मात्र ही मिलकर रह जाता है ओौर यह्‌ केवल इसकी उस दशा की ही ओर तक संकेत 
भौ करता है जौ सर्वथा आभ्यंतरिक मात्र कहला सकती है । इसके सिवाय इसका यदि कोई बाह्य 
प्रभाव भी लक्षित होता है तो वह किसी हर्षातिरेक के रूप मेँ जान पड़ता है ओौर वह क्षणस्थायी 
भी समना जा सकता है । 

इसलिए रहस्यवाद की परिभाषा देते समय, कुछ अन्य ठेखकों ने इसके अनुभूतिपरक 
पक्ष को गौणता प्रदान करके, इसकी उस विशेषता की ओर अधिक ध्यान दिलाने का यत्न किया है, 
जिसके कारण इसका रूप किसी 'मनोवृत्ति' का बन जाता है । उदाहरण के किए ई० केयडं 
(1. (8:70) नामक एक लेखक के अनुसार “रहस्यवाद अपने चित्त की वह मनोवृत्ति विशेष है 
जिसके बन जाने पर अन्य सारे संबंध ईदवर के प्रति आत्मा के संबंध के अंतर्गत जाकर विलीन 
हो जाते है'"* जिसमे वस्ततः एेसी किसी मनोदशा का केवल परिणाम्‌ प्रकट होता है । इसलिए 
ड० रानडे ने इसी बात को इस प्रकार बतलाने की चेष्टा की दै, जैसे, “रहस्यवाद उस मनोवृत्ति 
को सूचित करता है जिसमें ईवर का स्पष्ट, अव्यवहित एवं प्र यकष प्रातिभ ज्ञान हौ जाया करता है 
ओौर जिसमे उसका हमे कोई मौन आस्वादन तक होने लगता है ।''* इससे स्पष्ट है किं एेसी मनोवृत्ति 
केवल किसी ईदवरीय संबंध को ही सूचित करके नहीं रह जाती, प्रत्यत हमें इस बात का भी पता 
दे देती है किं इसे प्रदशित करने वाला किसी ईङवरीय सान्निध्य के आनंद का अनुभव भी किया 
करता है ओर इस प्रकार, यह परिभाषा के केयडं द्वारा दी गई परिभाषा से अधिक पूणं कहला सकती 
है। परंतु वसी दशा मे भी इसे, उस पहली परिभाषा की ही भांति रहस्यवाद को केवल घामिक 
क्षेत्र तकं सीमित बना देनेवाली ही कहा जा सकता है । अतएव इसके एक अन्य रूप के उदाहरण में 
हम सी० एफ० ई० स्पजन (0. ए. £. $ए६८००) नामक लेखक या लेखिका की दी हुई वह 
परिभाषा भी उद्धृत कर सकते है जिसके अनुसार “वास्तव में रहस्यवाद कोई धामिक मत न होकर 
एक स्वभाव विशेष है ओर कोई दाशंनिक पद्धति न होकर एक वातावरण विशेष है” जिसके द्वारा 
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हमें व॑सी मनोवृत्ति की अधिक व्यापकता क) भौ बोघ होने लगता है । (मनोवृत्ति' शन्द से केवल 
किसी साधारण मनोदला का ही आशय प्रकट किया जा सकता है, जहां स्वभाव शब्द के प्रयोग 
दारा उसमे आ जाने वाले किसी चिर-स्थायित्व का भो भाव लक्षित होने लगता है । इसके सिवाय 
स्पर्जन की इस परिभाषा के अंतर्गत इस बात की ओर भी संकेत कर दिया गया दीख पड़ता है 
कि रहस्यवाद को किसी भी धार्मिक मत अथवा दाशंनिक पद्धति के स्रोतो तक ही सीमित नहीं किया 
जा सकता । फिर भी, इतना स्पष्ट है कि यह परिभाषा भौ किसी एेसी गहरी मनोवृत्ति काही 
परिचय देती है जो केवल स्वभाव" का रूप ग्रहण कर लेने के कारण, किचित्‌ भिन्न-सी गती 
है ओर वस्तव मँ यह भी, तत्त्वतः एक मनोदशा ही है । 
परंतु, यदि हम इस मनोवृत्ति या स्वभाव को उक्त अन्य दो-तीन मनोदशाओं को परिः 
रक्ष्य मे लाकर देखने लगते हैँ ओौर उनके साथ रहस्यवाद के प्रसंग में, इसकी तुलना करते है तो 
हम एेसा प्रतीत होता है कि यहां पर भी हमे अपना मत प्रायः पूर्ववत ही प्रकट करना पड़गा । हमे एसी 
परिभाषाओं के भी विषय में केवल यही कहना पडेगा कि ये कुछ न कुछ अधूरी हैँ । सबसे पहली 
वात तो यह है कि ये 'मनोवृत्ति' वा (स्वभाव वाली परिभाषाएं भी कोरी मनोवज्ञानिक दशाओं की 
ही ओर इंगित करती दीख पड़ती है, जिस विचार से ये उन प्रथम तीन वर्गो वाली परिभाषाओंसे 
वस्तुतः आगे नहीं बढ़ जातीं जिनकी चर्चा हम इनके पहले कर आये हैँ । चेतना, संवेदन ओौर 
'अन्‌भूति' की भांति मनोवृत्ति" की मनोवज्ञानिक स्थिति एवं प्रक्रिया पर भी लगभग एक ही प्रकार 
विचार प्रकट किया जा सकता है1 यदि इनमें कोर सूक्ष्म अंतर दंढने का यत्न किया जाय तौ 
उस दशा मे, अनेक बातें कही जा सकती है, कितु उनका हमारे प्रकृत विषय "रहस्यवाद के साथ 
कोई प्रत्यक्ष संबंध नहीं है। इसकी व्यापकता को दष्ट में रखते हुए हम केवल इतना ही करेगे 
कि ये परिभाषाणएं हमें उसके पूरे क्षेत्र का परिचय दिलाने मेँ असमथं रह जाती है । ये चारों ही रहस्य- 
वादकी दार्शनिक एवं मनोवैज्ञानिक परिभाषा-मात्र कहला सकती है, जिस कारण इनमेग्यावहारिकता 
से अधिक शास्त्रीयता का ही अंश आया है । रहस्यवाद को विशुद्ध चेतना का रूप देने वाली परिभाषा, 
इसे अपनी मानसिक वृत्तियों के मूल स्रोत अथवा अंतिम सूक्ष्म ज्ञानपरक स्थिति तक ले जाकर 
हमसे कोरा ततत्व-चितन मात्र कराने लंग जाती है । उसे संवेदन ठहराकर काम चलाने की चेष्टा 
करनेवाली दूसरी परिभाषा मेँ भी, हम वस्तुतः वैसा ही दोष आ गया दीख पडता है, क्योकि यहां 
पर भी हमारा ध्यान किसी मानसिक वृत्ति के मूल तात्विकं रूप संबंधी चितन की ही ओर आकृष्ट 
हो जाया करता है। तीसरी परिभाषा उसे अनुभूति का नाम देकर हमे उसके व्यावहारिक पक्ष 
पर भी विचार करने का अवसर अवश्य देती है, कितु वह भी उपयुक्त नहीं है। वह भी उसके क्षेत्र 
को अधिक से अधिक व्यक्तिगत सीमा तक ही ले जाकर छोड देती है ओर यहां पर भी वस्तुतः किसी 
आंतरिक संवेदन की ही प्रधानता बनी रह जाती है। इसका कोई व्यावहारिक रूप हमे, इनमे से 
चौथी परिभाषा के अतगत लक्षित होता है, जहां पर इसे किसी मनोवृत्ति अथवा स्वभाव तक का 
वेश प्रदान कर दिया गया है ओर जहां पर यह केवल एक भीतरी प्रक्रियामात्र बनकर ही नहीं रह 
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१८ रहस्यवाद 


जाता। परंतु इस मनोवृत्ति कौ ही यथार्थतः केवल किसी निर्देशक अथवा मार्गदशंक से अधिकं 
महत्त्व नहीं दिया जा सकता ओर न इस दिशा मे भी हम रहस्यवाद के किसी क्रियात्मक पक्ष को 
ओर समचित ध्यान दे पाति रँ, जिसके फलस्वरूप हमं इस परिभाषा कोभी अंतमे एकांगी ही कहना 
पड जाता है) 

अतएव कदाचित्‌, इन्हीं जैसे दोषों को दूर करने कौ चेष्टा में कुमारी अंडरहिल ने अपने 
रहस्यवाद-संबंधी विशेषताओं के विवेचन का उपसंहार एेसे शब्दो मे दिया है जिनके द्वारा इसका 
विषय केवल किसी मनोदशा की ही कोटि का नहीं रह जाता, प्रत्युत उसमे कु क्रियात्मकता भी 
लक्षित होने लगती है । उनकी एसी परिभाषा के अनुसार ` रहस्यवाद तथ्य कौ खोज विषयक उस 
प्रणाली का एक सुनिदिष्ट रूप है जो उत्कृष्ट एवं पूणं जीवन कें चिएकाममे लायी जातीहै गौर जिसे 
हमने अब तक मानवीय चेतना कौ एक सनातन विलेषता के रूप मे पाया है ।'"* फिर कगभग इसी बात 
को हम एक अन्य एसे लेखक प्रिगल पैटिसन ("7816 २६500 ) द्वारा दी गई एक परि- 
भाषा मे भी इस प्रकार पाते है-- “रहस्यवाद मानवीय चित्त द्वारा किये गए उस प्रयास के संबध में 
दीख पडता है जो सारी वस्तुओं के ईइवरीय सार तत्व अथवा अंतिम तथ्य को आत्मसात्‌ करने के 
किए तथा सर्वत्करष्ट सत्ता को प्रत्यक्ष सान्निध्य का परम सौभाग्य प्राप्त करने के उदेश्य से किया 
जाता है। इसमें से प्रथम अंश रहस्थवाद के दाशंनिक पक्ष का है ओर दूसरा उसके धामिक अंश या 
पक्ष से संबद्ध है जहां ईङवर केवर एक बाह्य वस्तु ही न रहकर अनुभूति का भीषूप ्रहण 
कर लेता है 1 इस प्रकार इस दूसरे लेखक की परिभाषा पहली से अधिक स्पष्ट एवं सरल भी बन 
गई है, कितु इन दोनो का लक्ष्य लगभग एक ही जान पडता है। ये दोनो ही प्रत्यक्षतः रहस्यवाद 
को केवल किसी व्यक्ति की आंतरिक अनुभूति की सीमा तक पहं चाकर उसे संकुचित ही बना रहने 
देना नहीं चाहतीं । ये उसे कोर क्रियात्मक रूप देकर मानवीय जीवन के किसी न किसी व्यावहारिक 
त्र तक भी ला देना चाहती दै । इनकी यह विक्ञेषता इस बात में भी लक्षित होती है किं जहां पर 
इनमें मनुष्य की ओर से किये जानेवाले किसी तथ्य वा आध्यात्मिक सत्ता की खोज-संबधी दाशंनिक 
प्रयास की चर्चा की गई है, यहीं पर इनके अतगत इस बात का प्रसंग भी छेड दिया गया है कि यह्‌ 
सारा यतन मानवीय जीवन के किसी आदशं की उपलब्धि के लिए भी किया जाता है। इस कारण 
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सामान्य परिचय, परिभाषा ओर स्वरूप १९ 


एसी परिभाषा देने वाके के संबंध में किसी कोरी शास्त्रीयतापरक संकीर्णता के लाने का प्रदन 
उठाना भी कदाचित्‌ उचित न होगा । 
परंतु, यदि इन पर कुछ ओौर मी गंभीरता के साथ विचार किया जाय तो हमे इनके संबंध 

मे भी कुछ न कुछ आपत्ति करने का फारण मिल सकता है। इन परिभाषाओं का जो दानिक पक्ष 
से संबद्ध अंश है वह किमी एसे प्रयास कौ ओर इंगित करता है जो संभवतः तर्काधित ही हो सकता 
है ओर जिसमें इसी प्रकार, अधिकतर तकं-गास्त्र की उन प्रसिद्ध पद्धतियों से भी काम लेना पड़ सकता 
है जौ हमारे साधारण जीवन के लिए उपयुक्त हैँ । इनका समुचित उपयोग वैसे प्रातिभज्ञान में भी 
नहीं आ सकता जो रहस्यवाद के लिए आधारदिला का काम देता है । रहस्यवाद के अतगत हमें 
तत्त्वज्ञान को बहुत बड़ा महत्त्व देना पड़ सकता है, कितु वह केवल इसी कारण, किसी वैसे दर्शन- 
शास्त्र कौ कोटि में भी नहीं लाया जा सकता। दोनों के उदयो मे तात्त्विक समानता है ओर इनके 
आदर्शो तक को भी, यदि हम चाहं तो अधिक भिन्न नहीं बतला सकते । कितु जहां तकं इनकी 
पद्वतियों का प्रश्न है, हमे उनके विषय में यही कहना पड़ेगा कि वे अवदय भिन्न-भिन्न ठहूरायी 
जा सकती हैँ । 

इसके सिवाय हमारा ¶ान, इस संबर॑ध मेँ एक अन्य महत्वपूणं बात की ओर भी जा सकता 
दै जिसकी ओर अलबटं स्वीजर (106 80५८ प्टलः) नामकं एक लेखक ने संकेत किया है । 
उसका कहना है, ' सारा रहस्यवाद इस धृष्टणा को मान्यता देकर चलता है कि जीवात्मा जगत्‌ से 
यथार्थतः स्वातत्य की ही दशा भें रहती है । रहस्यवाद इस प्रकार, जगत्‌ की दृष्टि से प्राप्त वसी 
स्वाभाविक मुक्तावस्था का संपादन, गौरवीकरण तथा प्रत्यक्षीकरण है, वह उस दशा के लिए घोर 
यत्न वा परिश्रम नहीं है,” अर्थात्‌ इस लेखक के अनुसार हम रहस्यवाद के अंतर्गत उन प्रयासों 
का समावेश नहीं कर सकते जो किसी दाशंनिक की ओर से, तत्वज्ञान का रहस्य जानने के उदेश्य से 
किये जाते है, प्रत्युत इसमें अधिक से अधिक, उन साधनाओं तक ही की गणना कर सकते हैँ जो 
स्वभावतः अथवा अपने प्रातिभ ज्ञान द्वारा उपलब्ध अनुभूतियों के दुढीकरण के क्लिए वा उन्हं व्याव- 
हदारिक रूप देने के उदेश्य से किये जा सकते हैँ । इस लेखक दवारा प्रकट किय गए मत की विस्तृत 
व्याख्या अथवा उसकी समीक्षा करने का भी अवसर हमे आगे चकर मिलेगा । 

अभी हमें यहां पर कतिपय उन परिभाषाओं पर भी विचार कर लेना है जो रहस्यवाद 
को किसी मानसिक तत्वकेरूपमें ही परिचितन कराकर उसे हमारे छिए किंसी महत्त्वपूणं 
साघनकारूप दे देना चाहती है ओर जौ इसी कारण, पूरवंवाली परिभाषाओं से सर्वथा भिन्न भी 
कही जा सक्ती है । एसी परिभाषाओं में से एक उन्ल्‌° ई० हाकिग (\#. 2. प्रण्नतण्ड) की 
है जिसके अनुसार भी रहस्यवाद को उसमें लक्षित होने वाले किसी मत की दृष्टि से नहीं 
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२० रहस्यवाद 


प्रत्युत उसके कायं को ही ध्यान मरे लाकर कह सकते हँ ओर उसके विषय मे इस प्रकार कट सकते 
है कि “रहस्यवाद ईदवर के साथ व्यवहार करने का एक मागं है" अर्थात्‌ इसी को दूसरे शब्दो 
मे, हम इस प्रकार भी कह सकते है करि वह उसकी उपासना का एक भेदमात्र है। परतु इस 
लेखक के अनुसार, हम रहस्यवाद की परिभाषा को किसी सीमित क्षेत्र तक ही मर्यादित रख सकते 
है ओर हम उसे किसी एक धािक पद्धत्ति के रूपमे ही स्वीकार कर सकते हं । इसलिए डां ° 
महेनद्रनाथ सरकार नामक एक भारतीय लेखक ने रहस्यवाद की एेसी परिभाषा देते हुए इस 
प्रकार कहा दै, “रहस्यवाद सत्य एवं वास्तविक तथ्य तक पहुंचने का एक एसा माध्यम है जिसे 
निवेधात्मक रूप मे, तकंशून्य कहा जा सकता है "` जिससे उसका रूप दानिक बन जाता है। 
'ईृशवर' एवं 'सत्य' वा (तथ्य' वस्तुतः किसी एक ही मूल सत्ता की ओर निदेश करने वाले शब्द है । 
इन्द प्रयोग मे लाने वलि व्यक्तो के दृष्टिकोण मे अंतर है । यदि प्रथम उसे, किसी सर्वेशक्तिमान 
ओर नियामक के रूपमे देखताहै तो दूसरा उसके विषय में एसा कुछ भी समञ्ञना नहीं 
चाहता । रहस्यवाद की एेसी परिभाषा देन वालों मे हम डं° राधा कमल मुकर्जी कामी नाम 
ले सकते है जिन्होनि उसे न केवल किसी एक साधन, प्रत्यृत एक विशिष्ट कलाक रूपमेभी 
स्वीकार किया है ओर जिन्होनि इसके साथ ही, किसी ईश्वर वा सत्य की चर्चा करना इसके 
लिए आवश्यक नहीं समज्ञा है । इनके अनुसार ` "रहस्यवाद च्चीतरी समायोग विषयक वह्‌ कला 
है जिसके द्वारा मनुष्य विशव का उसके विभिन्न अंशो की जगह उसके अखंड रूप मे बोध करता 
है '"* जिससे यह परिभाषा प्रथम दो जैसी, करमहा: धामिक वा दादेनिक न रहकर सामाजिक का 
जैसा रूप ग्रहण कर लेती है । इसकी सहायता से हम अपने प्रकृत विषय को किसी एेसी विद्या 
विशेष के रूप म भी देखने लगते हैँ जिसका लक्ष्य हमारे भीतर किसी मानसिक संतुलन कौ स्थिति 
उत्पन्न कर देना रहा करता है ओर इसका परिणाम स्‌ रे विर्व को उसकी अखण्डता के परिरक्ष 
रे समञ्च लेना भी हो जाया करता है । 

अतएव, इसमें संदेह नहीं कि एेसी परिभाषाओं में हमें किसी प्रकार की कोरी शास्त्रीयता 
कौ गंव आती नहीं जान पड़ती । इनका स्पष्ट उदेश्य रहस्यवाद के किसी न किसी विशुद्ध व्यावहा- 
रिक पक्ष की ओर भी निदेश करना रहा करता है । चाहे सत्य को हम किसी अलौकिक सत्ता कं 
रूप मेँ स्वीकार करे ओर उसकी प्राप्ति के लिए इसे अपने काम मे लाये अथवा उसके विषय मे किसी 
केवल परमतत््व मात्र की ही कल्पना करते हुए उसे अधिक से अधिक जनि लेने का यत्न करे ओर 
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उसमें इसकी सहायता छ । हमारे लिए सवत्र यह किसी एक आवद्यक साधनकाहीकामदेताहै 
गौर यदि इसे हम किसी कला" के रूप मे भी स्वीकार करते हैँ तो यह्‌ एक सुव्यवस्थित रूप ग्रहण 
कर लेता है तया डं° मुकर्जीं द्वारा प्रस्तुत कौ गई उक्त तीसरी परिभाषा के अनुसार, यह्‌ संपूणं 
विश्व की मौलिक एकता वा अलंडता का भौ हमें अनुभव करा सकता है । परंतु रहस्यवाद को इस 
प्रकार केवल किसी साधन मात्रके ही रूप में स्वीकार करके हम कदाचित्‌ उसका यथाथ मूल्यांकन 


मात्रकेरूपमें मानलेने पर हमारे सामने उस आदशं का भी पुरा चित्र उपस्थित नहीं हो पाता जिसकी 
उपकन्धि के लिए इसे उपयोग मेँ लाना कटा जा सकता है तथा जिसे ध्यान मेँ न रखने के कारण 
एेसी परिभाषाओं मे भी अपुणंता का दोष आ जाता है । केवल इतना मात्र कह देना किं ईदवर की 


करना हमारे लिए महत्वपूणं समना गया है । 

एेसी परिभाषाओं में लक्षित होनेवाली उक्त कमी की पूति उन कतिपय अन्य परिचयो 
दवारा की जाती जान पड़ती है जिनके अपुसार रहस्यवाद, केवल एक साधारण सा साधन वा मागं 
न बना रहकर, किसी जीवन-पद्धति वा तत्परक अनुशासन के रूपमेँ भी आ जाता है। वैसी दशा 
मे यह हमारे किए किसी चितन वा प्रतिपादन मात्र काही विषय बनकर नहीं रह जाता, प्रत्युत 
इसे एक मागं-निर्देशक वा अनुशासन-विधायक का भी पद प्राप्त हो जाता है ओर हमें इसके अपने 
जीवन के अंतर्गत किसी ठोस प्रयोग के करने का कुछ न कुछ संकेत भी मिल जाता है। एेसी परि- 
भाषाओं मे से हम यहां पर केवल दो को देना चाहते हैँ ओौर वे दोनों , संयोगवश, भारतीय केखकों 
केही हारा प्रस्तुत की गई है। इनमे से एक स्व° वासुदेव जगन्नाथ कीत्तिकर की है जिनके विषय 
मेँ कहा जाता है कि उन्हं वेदांत-द्ान का अन्छाज्ञान था तथाजौ उसे सदा व्यावहारिक रूप देना 
चाहते थे आदि । इसी प्रकार, दुसरी सर्वपल्ली राधाकृष्णन दवारा दी गई है जिनके विषय मं विशेष 
परिचय देने की कोई आवदयकता नहीं, नान पड़ती । स्व० कीकर के अनुसार "रहस्यवाद एक 
आचारप्रधान अनुशासन ' है जिसका लक्ष्य उस दशा को प्राप्तकर लेने का रहता है जिसे किसी 
यूरोपीय रहस्यवादी के अनुसार, मनुष्य का ईरवर के साथ मिलन' अथवा (जैसा कोई भारतीय 
योगी कह सकता है) अपने भीतर अत्मानुमूति का उपलन्ध कर लेना धा ब्रह्म अर्थात्‌ विदवात्मा के 
साथ एकता का अनुभव कर लेना कहा जाता है. "यहं तत्वतः एवं मूलतः एक वज्ञानिक आस्था' 
है ओौर सभी प्रकार से व्यावहारिक भी है" इसी प्रकार डो रावाङृष्णन्‌ भी रहस्यवाद की परिभाषा 
1 
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२२ रहस्यवाद 


इस रूप मे ही देना चाहते हैँ ओर उसे वे मानवीय प्रकृति का एक एेसा सतत “अभ्यास ठहराना चाहते 
है जिसका परिणाम आध्यात्मिक तत्व कौ उपलन्धि कर लेना कहा जा सकता है ” जिससे पता 
चलता है कि वे उसे वस्तुतः भारतीय दृष्टिकोण से देखते है । उनका, एक अन्य स्थल पर भी कटना 
है, “हिन्दूधमं जितना अधिक एक जीवन-पद्धति है उतना उसे किसी विचारधारा का रूप नहीं दिया 
जा सकता । जहां विचार के क्षेत्र मे, वह धर्मपूणं स्वात्॑य प्रदान करने को तैयार रहता है, वहां 
व्यवहार के लिए यह कोई कठोर शासन कौ संहिता भी निर्दिष्ट कर देता है ।''. अतएव, ये दोनों 
परिभाषाएं रहस्यवाद को किसी मानसिक अथवा साधन विशेष संव॑धौ क्षेत्रो से निकालकर व्यवहार 
केषक्षेत्रमेलादेती रहै) 

परंतु इस प्रकार कथन करने पर भी, हमें रहस्यवाद के उस मूल रूप तकं पहुंचने मे कुछ 
न कुछ कठिनाई ही जान पडती है । इन परिभाषाओं द्वारा हम अपने प्रकृत विषय के केवल बाह्य रूप 
काही कोई चित्र उपस्थित कर पाते है । हम उसे केवल आचारःप्रधान बतलाकर्‌ छोड देते हैँ जिसके 
कारण किसी को ठेसा भ्रम भी हो जा सकता है कि वह मानवीय जीवन के किए निर्दिष्ट की गई कोई 
दैनिक नियमावली मात्र होगी । दूसरे शब्दो मे यहां रहस्यवाद हमारे लिए कोई एेसी आचार-संहिता 
प्रस्तुत कर देता है जो हमारे दं निक व्यवहार के लिए आवश्यक वस्तु हो सकती है ओर जिसका 
विधिवत्‌ अनुसरण करके हम किसी आदशं जीवन का उपभोग कर सकते है । कितु जैसा हम आगे 
चलकर देखेंगे, उसे किसी एसे बाह्य विधान मात्र का रूप दे देना कभी उचित नहीं कहा जा सकता 
ओर न इसके दवारा हम उसके वास्तविक रूप को प्रत्यक्ष ही कर पते है । पहले दी गई परिभाषाओं 
के आधार पर जहां रहस्यवाद-संबंधी मनोवज्ञानिक तथ्यों तक पहुंचने की चेष्टा करते जान पड़ते 
है ओर इस प्रकार उसे अधिक से अधिक किसी मनोवृत्ति केही रूप तक लाने में समर्थं हो पतेर 
वहां हम उसे यहां प्रत्यक्ष व्यवहार तक की कोटिमलादेते है ओर इसके कारण हमें उसकी किसी 
वैसी आंतरिक स्थिति अथवा प्रक्रिया के विषय में भी कोई स्पष्ट ज्ञान नहीं हो पाता। इसी प्रकार, 
उते किसी साधन-विशेष के रूप में देखते हुए भी हम उसके अनेक आवश्यक लक्षणो को भलीभांति 
प्रकट नहीं कर पाते। इसके सिवाय, एसी परिभाषाओं के अनुसार भी, हम रहस्यवाद केक्षेत्र कौ 
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न्यूनाधिक धामिक वा आध्यात्मिक क्षेत्रों तक ही सीमित रख देना चाहते है, जिस कारण हमें किसी 
एेसी संभावना पर भी विचार करने का कोई अवसर नहीं मिल पाता कि उसका उदाहरण कहीं 
अन्यत्र भी प्राप्त हौ सकता है । 

अतएव इस संबंध में, हम दो अन्य एेसी परिभाषाएं भी दे देना चाहते हैँ जौ इस प्रकार की 
कठिनाइयों को किसी न किसी प्रकार हल करती हुई जान पडती हैँ तथा जौ इनसे कुछ अधिक स्पष्ट 
«(वं व्यापकं तकं भी कहला सकती हैँ । इनमे से प्रथमं चाल्सं ए० बेनेट (11121168 ¢. एलटा५१८॥१) 
नामक एक परिचमी केखकं द्वारा प्रस्तुत की गई है ओौर द्वितीय के पुरणष्कर्ता डां ° एस० एन ० दास- 
गृप्त नामक एक भारतीय विद्वान हैँ । ये दोनों ही रहस्यवाद को, लगभग एकं ही दृष्टिकोण के अनु- 
सार देखते जान पडते हैँ भौर ये दोनो उसका व्याख्यात्मक परिचय भी देते है । इनमें से चाल्सं बेनेट 
अपनी बात को इस प्रकार कहते है, ““रहस्यवाद का अथं कभी-कभी विचार-प्रघान रहस्यवाद 
सम्चा जाता है ओौर उसे एक एेसा दाशंनिक मत मान लिया जाता है जो परमात्म-तत्व की कोरी 
एकता तथा पृथक्‌-पृथक्‌ जीवात्माओं ओर सीमित पदार्थो का उसमें विलीन हो जान। घोषित करता 
हो। कितु किसी एते सिद्धांत से हमारा संबंध नहीं है, हम रहस्यवाद को जीवन की एक एेसी पद्धति 
के रूप में देखते हैँ जिसका प्रमुख अंग ईरवर का अव्यवहित अन्‌भव हो जाना कहा जा सकता है'"" 
ओर जिसके अनुसार इसका प्रतिनिधित्व करनेवालों में उन्होने प्लोरिनस ओर टेरेसा जैसे रहस्य- 
वादियों के नाम भी लियि हैँ। इसी प्रकार डां° दास गुप्तं भी कहते है, "रहस्यवाद कोई बौद्धिकवाद 
नहीं है; यह मृकतः एक सक्रिय, रूपात्मक, रचनात्मक, उन्नायक तथा उत्कर्ष॑प्रद सिद्धति है । . . . . 
इसका अभिप्राय जीवन के उदेश्यो तथा उसके प्रश्नो को, उस कहीं अधिक वास्तविक ओर अंतिम 
ढंग से, आध्यात्मिक रूप में ग्रहण कर लेना है जितना शुष्क तकं की दष्टिसे कभी संभव नहीं 
कहा जा सकता है । . . . . रहस्यवादपरकं विकासोन्मुख जीवन का अर्थं, आध्यात्मिक मूल्य, अनुभव 
तथा अ दर्शो के अनुसार कल्पित सोपान द्वारा क्रमशः ऊपर चढते जाना है । इस प्रकार अपने 
विकास कौ दृष्टि से यह बहुमूली भौ हुआ करता है ओर यह उतना ही सम्‌द् होता है जितना स्वयं 
जीवन के लिए कहा जा सकता है । इस दृष्टिकोण से देखने पर रहस्यवाद सभी धर्मो का मूल आधार 
बन जाता है ओर यह विशेषकर उन लोगों के जीवन में उदाहूत होता दीख पडता है जो वास्तव में 
धामिक पुरुष होते हँ ।''* डं ° दास गुप्त अपने इस कथन द्वारा केवर कोई परिभाषा मात्र ही उप- 
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र रहस्यवाद 


स्थित नहीं करते, अपितु उनका उदेश्य यहां पर रहस्यवाद के मूल स्रोत, उसके स्वरूप तथा उसकी 
कार्य-पद्धति एवं आदशं का स्पष्टीकरण भौ जान पडता है ओर यह्‌ उसकी अन्य परिभाषाओ कौ 
अपेक्ला अधिक उपयुक्त है तथा यह उसके आवर्यक अंगो को हमारे सामने लाकर हमे उस पर विचार 
करने का एक सुअवसर भी प्रदान करता है । परंतु, डी ° दासगुपत दवारा दी गई इस विवेचनात्मक 
परिभाषा के अंतर्गत, हमे उस रहस्यात्मक भावना का भी कोई समावेश किया गया नहीं दीख 
पड़ता जिसके कारण हमारे इस विलक्षण विषय को "रहस्यवाद ' जैसा नाम दिया गया है तथा जिसके 
प्रथम अंश रूप "रहस्य" शब्द का विवेचन हमने सबसे पहले ही कर दिया है। 

रहस्यवाद का वास्तविक स्वरूप निर्धारण करने कौ चेष्टा में हमने न केवल "रहस्य शन्द 
के अभिप्राय को जानना चाहा था, अपितु उसकी भिन्न-भिन्न प्रकार से व्याख्या करने वाले लोगोमेसे 
कृ के कथनों के उदाहरण देकर हमने उसे कतिपय विद्याजों से तत्वतः असमान भी छहराया था। 
दसी प्रकार हमने अभी, रहस्यवाद के संबंध में दी गई अनेक परिभाषाओं के भी उदाहरण प्रस्तुत 
करके यह समक्षने का यत्न किया है कि इसे लोगों ने किन-किन भिन्न दुष्टों सेदेखा है तथा 
किच प्रकार फेसा करते समय, इसके किसी पक्ष विशेष पर ही अधिक ध्यान देकर उर्टोनि अपनी 
परिभाषाओं को बहुत कुछ एकांगी अथवा अधूरी भी बना डाला है। इसके सिवाय हमने अभी 
यह भी देखा है कि यदि एेसी विभिन्न परिभाषाओं पर किसी क्रम से विचार किया जाय ओर उनको 
विरोषताओं कौ आलोचना करते हृए, उसी करमानुसार कोई परिणाम भी निकाला जाय तो, यहं संभव 
है कि इसी बहाने हम अपने इस गूढ विषय को समञ्लने मे बहुत कृ कृतकार्यं भी हौ सक्ते है । 
इन जैसा परिभाषाओं के आधार पर यदि हमे यह न पता चल सके किं रहस्यवाद क्या है' तथापि 
इतना निश्चय है कि इनकी एक साधारण समीक्षा कर लेने पर भी, हमे इस बात का कुछ कृ न 
संकेत तो अवद्य मिल जा सकता है कि "इसका वास्तविक विषय क्या हो सकता है । उसके शब्दाथ- 
गत परिचय तथा उसके व्याल्यात्मक विवेचन द्वारा उसकी एक प्रारम्भिक चाकी मिल सकती है। 
फिर उसके विरोषज्ञों द्वारा बतलाये गए कतिपय विशिष्ट लक्षणो के आधार पर हम उसके 
बहुत कुछ निकट तक पहुंच जा सकते हैँ इस प्रकार हमें उसका कुछ आभास भीदहौजा सकता 
है। अतएव एसे यत्नो के ही फलस्वरूप हम अपनी उपलन्धियों के सहारे रहस्यवाद की कोई 
एक एसी परिभाषा भी दे सकते हँ जिसके किसी विश्लेषणात्मक अध्ययन हारा हम अपने विषय 
का वास्तविकं स्वरूप निर्धारित कर सकें । 

तदनुसार हम यहां पर रहस्यवाद कौ एक एसी परिभाषा प्रस्तृत करने जा रहे है जो अभी 
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सामान्य परिचय, परिभाषा ओर स्वरूप २५ 


तक इस विषय पर करिये गए हमारे चितन ओौर विवेचन का फलस्वरूप ठहरायी जा सकती है तथा 
जिसके अंतर्गत समाविष्ट हो जानेवारी बातों के संबंध में विचार करते हुए हम आगे अपने विषय 
का ओर भी अधिक स्पष्टीकरण करने का भरसकं प्रयास करेगे। हम एसी किसी परिभाषा के 
सर्वथा पूणं वा दोषरहित होने का कोई दावा नहीं कर सकते ओौर न विषय के अत्यंत गंभीर होने के 
कारण, ओर विशेषकर इसलिए भी कि इसके जानकार समञ्ञे जाने वाले विद्वानों तक में इस संबंध 
नें पर्याप्त मतभेद जान पडता है, हम किसी सर्व॑सम्मतं समञ्ञे जाने योग्य मत को यहां उपस्थित ही 
कर सकते है। इस प्रसंग मे यहां पर इतना ओर भी कहा जा सकता है कि अवतक दी जाने वाली 
परिभाषाओं का रूप अधिकतर धार्मिक वा आध्यात्मिक ही हुआ करता था ओौर, जैसा हमें रहस्यवाद 
का इतिहास जान ठेने पर पता चलेगा, इस विषय का महत्व अधिकतर इसके व्यक्तिगत क्षेत्र तक 
ही केंद्रित रहा। परंतु इस पर नवीनतम ढंगो से विचार करनेवाले इसका पूर्वंपरिचित रूप में देखा 
जाना सर्वथा समीचीन समन्ते नहीं जान पडते ओर वे इसे एक एसा रूप देते हुए प्रतीत होते है जो 
उससे कहीं अधिक व्यापक ओर धर्म-निरपेक्ष तक भी कहा जा सकता है । अतएव, संभव है कि हमारी 
दी हई परिभाषा में कतिपय बातों का ठीक उसी प्रकार समावेश किया गया न मिल सके जंसा 
पहले से होता आ रहा था। इसके अतिरिक्त कुछ एसी नयी बातों का सम्मिलित हो जाना भी 
दीख पड़े जिनको इस प्रसंग मे कोई स्थान देना कभी प्रहे उतना आवश्यक नहीं समज्ञा जाता धा 
ओौर एसी सारी विकशेषताओं का कारण हमे यथास्थल आगे चलकर विदित हो सकता है । पर॑तु 
इसका तात्पयं यह नहीं कि यहां रहस्यवाद के किसी सरवंथा नवीन रूप का प्रतिपादन का समर्थन 
किया जाने वाला है तथा इसी कारण, पूर्वागत बातों को किसी प्रकार हेय माना जायगा । अब तक 
के विशेषज्ञों द्वारा इस विषय का आधार-स्वरूप ठहरायी गई धामिक पुरुषों की रहस्यात्मक अनु- 
भूतियों का महत्व आज भी वेसा ही बना हुआ है जैसा पहले समज्ञा जाता था ओर उनकी उपेक्षा 
किसी प्रकार भी नहीं कौ जा सकती । उनकी अधिक से अधिक मनोवैज्ञानिक समीक्षा मात्रकीजा 
सकती है ओर जहां तक संभव है, उनके धुरक रूप में कतिपय धमं-निरपेक्ष व्यक्तियों कै उपयुक्त 
अनूभव भी प्रस्तुत किये जा सकते है । 

रहस्यवाद की एक परिभाषा इस रूप में रखी जा सकती दै ओौर उस पर विचार कियाजा 
सकत है; जसे, रहस्यवाद एक एसा जीवन-दशंन है जिसका मूल आधार, किसी व्यक्ति के लिए 
उसकी विश्वात्मकं सत्ता की अनिदिष्ट वा निविशेष एकता वा परमात्म-तत्व की प्रत्यक्ष एवं अनिर्व- 
चनीय अनुभूति मं निहित रहा करता है ओौर जिसके अनसार किये जाने वाले उसके व्यवहार का 
स्वरूप स्वभावतः विश्वजनीन एवं विकासोन्मृख भी हो जा सकता है ।'' इस प्रकार यदि हम इस 
परिभाषा को लेकर चरे ओर इसमें कही गई बातों का विवेचन करने के लि इसका कोई विश्ेषण 
भी करे तो हम यह कह सकते टँ कि इसके अंतर्गत प्रधानतः पांच एसे प्रकरण आ जाति ह जिनके 
विषय में कुछ न कुछ स्पष्टीकरण कर देना आवश्यक होगा । इनमे से प्रथम रहस्यवाद को किसी 
एक जीवन-दशेन के रूप मे स्वीकार करता है, द्वितीय विशवात्मक सत्ता कौ अनिदिष्ट या निविशेष 
एकता अथवा परम तत्व के स्वरूप को किसी न किसी प्रकार, निर्धारित करना है, , तृतीय उसकी 
प्रत्यक्ष अनुभूति' का परिचय देना तथा चतुथं एसे अनुभव की अनिर्वचनीयता' पर विचार . 


करना है जौर इसी प्रकार, पंचम वसे रहस्यवादी व्यक्ति के व्यवहार का निरूपण करते हुए उसकी 
४ 











२६ रहस्थवावं 


सम्‌चित व्याख्या कर देना है । इनमें से प्रत्येक का अपना एक पृथक्‌ महत्व है ओर इस कारण, उस पर 
बिना कुछ प्रकाश डले, हम उनके यहां परं प्रसंग मेँ लाने कौ साथंकता को सिद्ध नहीं कर सकते 
ओरन विना उनपर सम्यक्‌ विचार किये, हम अपने प्रस्तुत विषय को यथेष्ट रूप में समञ्च ही ठे सकते 
है। अतएव सबसे पहले हम यहां पर इस प्रदन को ही ले सकते है किं रहस्यवाद को किसी जीवन- 
दर्शन के रूप मे कयो स्वीकार करना चाहिए । इस संबंध में हम इसके पहले, बहुत कुछ संकेतं कर 
चुके हैँ ओर प्रसंगवश कहीं न कहीं इसका न्यूनाधिक समाधान भी कर चुके हैँ) इस कारण हमे 
इ सके विषय में विशेष नहीं कहना है ओर जौ कुछ हम करगे वह स्वभावतः उसके उपसंहार के रूप मं 
ओर संक्षिप्त भी होगा। दोष चारं प्रदनों पर कछ अधिक विस्तार के साथ कहना पड़ सकता है जिक्ष 
कारण यह्‌ उचित होगा कि उनका विवेचन, इस पर कथन कर लेने के अनंतर किया जाय । 


(३) स्वरूप 


हम अभी देख अये हैँ कि कतिपय विद्वानों ने रहस्यवाद को केवल किसी मनोदशा मात्रके 
रूप नें स्वीकार किया है ओर इस प्रकार, उसकी कोद न कौर मनोवैज्ञानिक व्याख्या देखकर ही 
उन्होने अपने कर्तव्य का पालन हौ जाना समश्च लिया है । इसमे संदेह नहीं कि जहां कहीं भी उन्न 
उ्की कोई एेसी परिभाषा दी है, वहां इसके पहले वा पीं उन्टने उसके संब॑ध मे ओर भी बहुत 
तौ बातें बतलाने की चेष्टा कौ है तया वे इस प्रकार, उसके प्रायः सभी प्रमृख अंगों पर थोड़ा-बहत 
प्रकादा डालते ओर अपना नि्णंय देते भौ दीख पडते है । परतु अपना व्यान विदोषकर चेतना, 
संवेदन, अनुभूति वा मनोवृत्ति जसी बातों कौ ही ओर अधिक आकृष्ट हो जाने के कारण, वे इन 
परिभाषाओं मे केवल उन्हीं को प्रमृख स्थान भी दे दिया करते ह । टेक यही दशा वैसे विद्वान कौ 
भी जान पडती है जो उसे केवल किंसी साधन वा कला का पद प्रदान करना चाहते हैँ ओौर इस प्रकार 
उस विषय को किसी आंतरिक मनोदशा के रूप मे स्वीकार न करके उसे किसी एसे माध्यम का 
ही बाना पहना देना चाहते हँ जौ वसी मनःस्थिति को अपने लक्षय की ओर प्रवृत्त होकर तदनुसार 
कायं करने तथा प्रतिफलित हो जाने मेँ केवल किसी उपकरण का काम दे सकता है । अतएव, प्रथम 
दष्टि से जहां रहस्यवाद तत्वज्ञान के किसी मनोविज्ञान-संबंधी अंग का रूप धारण करता प्रतीत होता 
है, वहां द्वितीय दृष्टि के अनुसार, वह किसी व्यापार-विशेष अथवा रिल्पविध्या कीकोटिमेआ 
जाता है ओर इस प्रकार हम दोनों मे से किसी की भौ दशा म हम उसके व्यावहारिक पक्ष को नहीं 
देख पाते। परंतु जैसा उसके विषय में, आचार, अनुशासन वा जीवन-पद्धति जैसी बातों की चर्चा 
करने वालि विद्धानं के मतों का प्रसंग आने पर देखा गय। है, उसका वह दूसरा पक्ष ही कटी अधिक 
महत्वभूणं हो सकता है ओर उनका प्रथम शास्त्रीय पक्ष इसके सामने प्रायः गौणभी बन जा सकता 
है। अतएव, रहस्यवाद के वास्तविक रूप को पहचानने अथवा उसको भलीभांति समन्लने के लिए 
जीवन के साथ पाये जाने वाले उसके संबंध कौ भी देखना चादिए। हमें इस बात पर विचार कर 
लेना चाहिए कि मानव-जीवन की दृष्टि से इसका महत्व कहां तक हौ सकता है अथवा किस प्रकार 
यह कोई समुचित आदशं उपस्थित कर सकता तथा किंसी व्यक्ति को उसकी सिद्धिके लिए अग्रसर 
होने का मागं मी निदिष्टकरसकतादै। 

रहस्यवाद को केवल किसी धर्म-विशेष अथवा घामिक प्रणाली के रूप में स्वीकार कर्टने- 
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वालो का वास्तविक उदेश्य भी, कदाचिद्‌ इससे भिन्न नहीं ठहराया जा सकता ओर न इस दृष्टि के 
अनुसार उनसे इस बात में सहमत न होने का कोई तक-संगत कारण ही दिया जा सकता है । 'धर्म॑' 
दाब्द को यदि उसके प्राचीन मौलिक अर्थं में लिया जाय तो वह किसी वस्तु वा व्यक्ति की उस प्रकृति 
व। स्वभाव को सूचित करता दीख पड़ेगा जो उसमें तत्वतः निहित है अर्थात्‌ जिसका अस्तित्व बने 
रहने के ही कारण उस वस्तु वा व्यक्ति को कोई वेसी संज्ञा-विशेष प्रदान की जाती है । उसका धमं 
उसे इसी कारण, धारण करता है अर्यात्‌ अपनी विशिष्टता के साथ उसे सदा प्रतिष्ठित किये रहता 
है। जहां तक पता चलता है 'धमं ' शब्द का एेसा प्रयोग स्वंप्रथम ऋगवेद! के उस मंत्र मे किया गया 
था जिसमे विष्णु का तीन पदों को काप में लाना ओर इस प्रकार सभी धर्मो को यथावत्‌ बनाये रखना 
कहा गया है।' इसदृष्टि से जिस प्रकार अग्निका धमं जलाना है, जल का शीतल होना तथा सूयं का 
प्रकाश फलाना है, उसी प्रकार कोई धममे-विशेष मनुष्य कामी हो सकता है । उस धर्म-विशेषके ही 
कारण मनुष्य, मनुष्य है ओर उसके यभव मे वह्‌ निरा पशुवत्‌ प्राणी-मात्र कहला सकता है । मनृष्य 
के विषय में एक यह विशेष बात भी कही जा सकती है कि जहां प्राकृतिक पदाथं वा साधारण प्राणी 
अपने एसे घमं से अवगत नहीं हो पाते, वहां इसमें उसे भलीभांति जान तया समञ्च ठेने की भी शक्ति 
है ओर इसी कारण यदि यह्‌ चाहे तो उसका सदुपयोग वा दुरुपयोग भी कर सकता है । अतएव, 
जव हमं किसी धमं विशेष का नामलेते हैँ तो साधारणतः वहां पर भी यही समज्ञा जाता है कि 
उसके द्रारा किन्हीं एसे आदर्शो की प्रतिष्ठा की गई हौगी जो मनुष्य के उक्त मौलिक वा प्राकृतिक 
धम की सुसंगति वरै लाये जा सकते हैँ तथा इसी कारण, उनका अनुसरण करना इसके लिए परम 
कर्तव्य हौ जाता है ओौर उसका पालन करने के लिए इसे दुद्प्रतिज्ञ भी बनना पड़ता है । यदि हम 
सरे प्रमुख धर्मो में सामान्यतः पायी जानेवाली बातों का तुलनात्मक अध्ययन करं तौ यह्‌ पता चल 
सकता है किं उनमें कोई तात्विकभेद नहीं है, प्रत्युत वे मृतः एकसमान हैँ तथा वे किसी न किसी 
प्रकार, उन विरेषताओं को भी प्रकट करती हैँ जिन्हं मनृष्य के मौलिक धमे" का नामदियाजा 
सकेता है । अतएव, किसी व्यक्ति का साधारण धमं उसे एसे आदर्शो की सहायता से, वस्तुतः 
उसके उस धमं-विशेष की ओर भी इंगित करता कटा जा सकता है जिसके कारण वह्‌ अपने कौ 
मनुष्य के रूपमे मान सकता है तथा जिसको ध्यानं मेँ रखकर चलने पर ही उसके जीवन का 
सफल होना भी कहा जा सकता है । 

धमं इस प्रकार, वस्तुतः किक्षी जीवन-दशेन का पर्याय बन जाता है ओर कदाचित्‌ यही 
उसका मौलिक रूप भी ठहराया जा सकता है । उसकी इस विशेषता को न समञ्च पाने के कारण 
उसके संबंध में अनेकं प्रकार की भ्रान्तियां उत्पन्न होने लगती हैँ ओर हम उसे उपेक्षणीय तकं ठहराने 
लग जाते हँ। उसे किसी जीवन-दशेन के रूप मे स्वीकार कर लेने पर हमारे सामने उसके दो प्रमृख 
अंग आ जाते हैँ जिनमें से प्रथम का संबंध, वस्तु-स्थिति को भलीभांति समञ्च ओर हृदयंगम कर 
उसके अनुसार अपने जीवनादशं को निर्धारित करलेनेसे है ओर इसी प्रकार उसका दूसरा वैसा 
अंग भी उस अपने निरिचत एवं स्वीकृत आदशं को अपने देनिक व्यवहार दारा कार्यान्वितं करने में 
पाया जा सकता है। उस आदशं को सभक्चकर न अपनाने तथा उसे, केवल अंधविदवास के बल पर 
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स्वीकार कर लेने मे अनर्थं हो जाने की आशंका रहा करती है ओर इसी प्रकार अपने आदश के अनु- 
सार व्यवहार न करने पर भी, हमं स्वभावतः किसी न किसी रूप मे हानि उठानी पड़ सकती है । 
इसके सिवाय वैसे आदशं के स्वरूप का यथेष्ट व्यापक ओर सुसंगत न होना तथा उसे अधूरेरूप में 
समञ्चना अथवा विकृत रूप में स्वीकार करना कभी श्रेयस्कर नहीं हो सकता । इसी प्रकार, 
उक्ते सदा अपने ध्यान मेन रखते हुए अथवा उसके प्रति उपेक्षा का भाव रखकर जीवन-यापन करना 
भी हानिकारक हो सकता है । धमं-विषयक इस रहस्य को समुचित महत्व न देने के ही कारण उसे 
लोगों ने ओर का ओर समश्च रला है तथा बहुधा उसे किसी बाह्य विधान का रूप देकर ओर उसका 
केवल अंवानुसरण मात्र करके उसका संभवतः दुरुपयोग तक कर डाला है। फलतः जिस धमं के 
आलोक मे मानव जीवन की सुव्यवस्था संभव हो सकती थौ उसी के विकृत एवं संकीणं रूप ने अनेक 
उलक्लनो को प्रश्रय दे दिया है ओर इमी कारण, बहुत से अधुनिक विचारवाले व्यवितियों ने उसे 
तारे अनर्थो की जड तक बतला देने मे कोई संकोच नहीं किया है । ठेते लोगों ने उसे प्राय; किसी 
अवैक्ञानिक 'वाद' जैसा भी मान लिथा है ओौर उसके विषय में एसी धारणा बना लीद किं वह्‌ सदा 
विज्ञान के प्रतिकूल ही जा सकता दै । परंतु जैसा हम आगे चलकर देखेंगे, एेसा समञ्च बैठना केवल 
किसी भ्रातिकेही कारण हो सकता है। यदि हम धमं को उसके मौखिक रूप अयवा जीवन-दशन 
के रूप मे स्वीकार कर सकं तो हमे विदित होगा कि किसी वैसे ही घमं को हम रहस्यवाद कीभी 
संज्ञा दिया करते है। 

अतएव, रहस्यवाद को हम इसलिए जीवन-दशंन कहते ह कि उसे हम धमं के मौलिक 
रूप से स्वीकार करते है । हम यदि चाहें तो उसे किषीएेसे दशन की भी कोटि में रख सकते 
है जिसमें न केवल शास्त्रीय तकं-वितकं से काम लिया जाता हो, अपितु जिसमे अनुभूति को भी 
प्रधानता दी जाती हो ओर जो इसी कारण, हमारे लिए व्यावहारिक भी ठहराया जा सकता 
हो । शुष्क तकं-वितकं द्वारा हम किसी स्पष्ट नि्णेय पर नहीं पहुच पाते ओर विभिन्न प्रकारकौ 
्रपत्तियों एवं संभावनाओं का जाल बुनते-बुनते उसमें स्वथं फंसकर असहाय-जंसे तक भी दीखने 
लण जाति है । कितु, यदि एसी तकं-पद्धति को किभी सरस्त अनुमूति का भी सहयोग मिलता चले 
तो हमें किसी प्रकार के नैरादय का सामना नहीं करना पड़ सकता । रहस्यवाद मे एसी अनुभूति 
कीही प्रधानता है जो दर्शनवाले क्षेत्र के लिषए्‌प्रायः विरलदही कही जा सकती टै । तकं-पद्ति 
का उदेश्य जहां विभिन्न मान्यताओं के बीच संगति लना, उनकी परीक्षा करना तथा यदि कही 
कोई दोष दीख पड़ तो उसका परिहार कर देना मात्र होता है, वहां अनुमूति उन्हे अपनी आस्था के 
अनुसार प्रयोग में लाकर कार्यान्वित भी कर देना चाहती है ओर इस प्रकार, उनका हमे संभवतः 
कोई प्रत्यक्षीकरण तक भी हो जाया करता है । तकं बाह्य दुष्टि प्रवान होता ह ओर वह्‌ अधिकतर 
संगति पर ही बल देता है, जहां अनुमूति अंतदृष्टि-प्रधान हुआ करती है ओौर वह्‌ जेय वस्तु के अत- 
स्तर तक पहुंच जाना चाहती है । इसी प्रकार तकं-पद्धति जहां केवल बुद्धिसेकामलेतीहै ओर 
अपनी उपलब्धियों को कई न कोई भावनात्मक रूप भी प्रदान करती चरती है, वहां अनुभूति 
का आधार एकं एेसा संवेदन हुआ करता है जो अधिकतर किसी प्रातिभ ज्ञान के बरुपर काम केरता 
है तया जिसमें स्पष्ट भावनाएं नहीं बन पातीं ओौरन इसी कारण, जिपे हम किसी अन्य के प्रति 
कभी ठीक ढंग से संप्रेषित ही कर पाते है। अतश्व इस प्रकार की तकं-प्रणारी को विशेष प्रश्रय 
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देने वाला दशंनं रहस्यवाद से नितांत भिन्न ठहरता है ओर इसी दृष्टि से विचार करने पर हमने 
उपे शास्त्रीयता-प्रधान भी माना है । रहस्यवाद को जीवन-द्शन की संजा देते समय हम उसका 
एेसी किसी विशेषता से भी समन्वित होना नहीं समक्ञा करते। हम उसे यह नाम देने का अभिप्राय 
केवलं इतना ही समश्च लेते हैँ किं जिस प्रकार दशन अपने ततत्व-ज्ञान होने की दशा मे, चरम सत्य 
का अनुसंधान करता है तथा वसी ही दृष्टि के आधार पर, मानव जीवन के लिए शावतं मूल्यीं 
का निर्धारण भीं कर देता है, उसी प्रकार इस रहस्यवाद का जीवन-द्शंन भी उस चरभ सत्यको 
अनुभूतिगम्य वना देता है तथा उसके आदर्शानुसार किये जाने वाले व्यवहारो मे शाश्वत मूल्यो 
की प्रतिष्ठा भी कर देना चाहता है । 

रहस्यवाद कौ इस प्रकार व्यवहार-प्रधान कहते समय हमारा ध्यान स्वभावतः आचार- 
शास्त्रं की ओर भी जा सकता है ओर हम इस प्रदन पर भी विचार करने लश सक्ते हँ कि उसका 
भी इसके साथ कोई तात्विक संबंध हो सकत। है वा नहीं । तदनुसार हम देखते है कि, आचार- 
शास्त्र के अंतर्गत, साधारणतः एेसी समस्याओं का समाधान दढन का प्रयास किया जाताहैकि 
नैतिक अधिकार एवं नैतिक कर्तव्य के मूल स्रोत क्या हैँ? मानव जीवन के लिए अंतिम श्रेय, 
किस बात में है? क्या मनुष्य, नैतिक वृष्टि से सभी कुछ करने के लिए स्वत॑त्र समश्षा जा सकत 
है? आदि जौ यथपि हमारे लिट्‌ अत्यंत महेत्त्वपूणं विषयों का स्पष्टीकरण करने की दृष्टिसे 
किया जाता है, कभी यथेष्ट मूल्यवान्‌ सिद्ध नहीं होता । आचार-शास्त्र, जेसा हमे विदित है, 
तत्व-ज्ञान दरशन का एक आवश्यक अग भी समञ्ा जाता है, जिस कारण इसमे उसकी अनेक 
विशेषताएं आप से आप आ जाया करती है। तदनुसार हम देखते हैँ किं यहां पर भी, अधिकः 
तर उस तकं-पद्धति से ही काम लिथा जाने गता है जिसकी चर्चा हम अभी करअयेहैँ ओर 
इस प्रकार, मानव जीवन के साथ धनिष्ठ संबंध रखनेवाली इस विद्यामें भी बहुधा शुष्क 
शास्तरीथता की ही गंध आ जाती है। आचार-शास्त्र के अनुसार एक ओर जहां हम इसके 
विभिन्न प्रश्नौ को शुद्ध मनोैज्ञानिक दुष्टिसेसुलक्षानेकायत्न करते है, वहां दूसरी ओर उनके 
न्यय-संगत होने के संबंध में तकं-वितकं भी करने लग जाते दँ ओर इस प्रकार हमे उनमें से किती 
को भी व्यवहार के स्तर तक लाने का पूरा अवसर नहीं मिल पाता। इसके विपरीत रहस्यवाद 
एते प्रश्नों का समाधान केवल एक सरल ढंग से कर देना चाहता है । इसके अनुसार सभी न तिक 
मूल्यो का मूर स्रोत उस रहस्यानुमूति मे निहित समञ्ञा जा सकता है जिसकी दशा मे विश्वात्मक 
सत्ता की निविरेष.एकता का प्रत्यय हो जाया करता है । तदनुसार प्रत्यक्ष अनेकता को दगा मं 
भी किसी परोक्ष एकता का भान होना तया उसकी अन्यवहित अनुभूति की प्रगाढा के कारण, 
किसी व्यविति के सारे जीवन-करम का ही आमूल परिवर्तित हो जाना आदि हमें कुछ एसे संकेत 
प्रदान कर देते हैँ जिनके आधार पर वैसे प्रश्न आप से आप हल हौ जाति ै। इसके सिवाय, इन 
बातों की ओर ध्यान जति ही, हमें एक अन्य भी एसा आधार प्रेम-तत्व के रूप मे मिल जाता 
है जो न केवल वसी भावनाओं का परिणामस्वरूप हआ करता है, प्रत्युत जिसका अपूव रंग चठ 
जाने के कारण, वे सभी हमारे किरु स्वंथा सुखद ओर स्वाभाविक भी प्रतीत होने लगती है । 

अतएव रहस्यवाद को यदि हम धमं कौ संज्ञा देते हतो वह्‌ केवल इसी अयं मकि यहं 
मनुष्य के मौलिक ओर स्वाभाविक धमं का प्रतिनिधित्व करता है ओर इसे हम उसके उस रूप मे 
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स्वीकार नहीं कर सकते जो उसे उसके ' मजटब' वा सम्प्रदाय' विशेष बन जाने पर मिला करता है 
इस दूसरी दशा मे उसके अंतर्गत अनेक एेसी बातो का भी समावेश हौ जाया करता है जो इसकी 
दृष्टि से नितांत गौण कही जा सकती र । उदाहरण के लिए ईदवरीय शास्त्र (116010६ ), 
सुष्टिशास्त्र (20510108) ) कर्मकाण्ड (९४२) ) आदि उसके अनेक एसे अंग है जिनको 
रहस्यवाद की दृष्टि से कोई विशेष महत्त्व नहीं दिया जा सकती, कितु जिन्हे आवश्यकता से अधिक 
गौरव प्रदान करके लोग मजहवी क्गड़ खड़ा कर दिया करते ह । इसी प्रकार, यदि हमे रहस्यवाद 
को दलन की संज्ञा देना चाहे तौ इसे उसके केवल उसी रूपमे ग्रहण कर सकते है जिसमे उसका 
उदेश्य परमतत्त्व एवं परम सत्य की सत्ता ओरं स्वरूप का अनुसंधान करना रहा करता है ओर 
{जिस दशा में वह किसी वाद-विशेषके रूप में सीमित होने योग्य नहीं बन जाता ओर न वह केवल 
शुष्क तकं पर प्रतिष्ठित ही कहा जा सकता है । केवल बौद्धिक ज्ञान को ही सब कुछ स्वीकार करने 
वाला दर्शन या तो इन्द्रियगम्य जगत्‌ कौ वस्तु-ततत्व मान कर निरा भौतिकवादी बन जाता है 
अथवा तज्जन्य भावनाओं को ही प्रमाण बना कर आदकष॑वाद का मार्ग ग्रहण करकेताहैओौर यदि 
इनमे से किसी ओरन जा सका तौ केवल संशायवादी बना रह जाता है। परंतु बुद्धि की जगद 
प्रातिभ ज्ञान को विशेष प्रधरय देने वाले रहस्यवाद को इन तीनों मे से किपी भी एक के वगं मे परि- 
गणित किये जाने की आव्यकता नहीं पडती । इसका संबंध किसी व्यक्ति के प्रत्यक्ष जीकन 
मात्र से रहा करता है ओौर वह, उसकी आंतरिक अनुभूतियो के ही बल पर अपना पूणं विकासपा 
लेता है । “दाशेनिक जहां अनुमान वा तकं से काम लेता दै, वहां रहस्यवादी उसी बातं को अपने 
प्रत्यक्ष जीवन में उतार कर तथा उसके अनुसार अपने दुष्टिकोण को निमित कर जान ओर समञ्च 
लेता है। इसी कारण, यह किसी विशुद्ध भाषा का मन्यम त अपनाकर प्रत्यक्षानुभूति की अस्फुट 
वाणी द्वारा ही अपना काम ले लिया करताहै। "^ इसी प्रकार, यदि हम रहस्यवाद को आचारः 
शास्त्र कौ कोटि में रखना चाहं तो, एेसा उसी दशा मे कर सकते हँ जिसमे उसके अंतगंतं उठने 
वासे विविव तर्काधित प्रदनों का कोई विशेष महत्व नहीं रह जाय, प्रत्युत जव किक्ती मूल्य का 
निर्धारण करते समय हम अनुभूति विशेष पर ही आधित रह सकं । आचार-शास्त्र जहा अपने 
आधार के लिपु किसी बुद्धिसंगत एवं दार्शनिक सिद्धात की शरण केता है। इस प्रकार, कभी 
कभी, उसके विचित्र वाग्नाल में पड़ कर भ्रति पूणं भी बना रह जा सकता है, वहां रहस्यवाद 
के लिए कभी किसी एेसे बाहरी आश्रय की खोज मे भटकना नहीं पड़ा करता । इसका काम सदा, 
वैसी किसी अनुभूति के ही आधार पर चल जाया करत) हैजो एक ही साथ गंभीर, व्यापक, स्पष्ट 
ओौर सुनिरदिचते होने के कारण, हमे कभी किसी प्रकार का धोखा नहीं देती ओर जो न केवलं हमारी 
परिस्थिति विशेष को सम्हालकर, अपितु हमारे सारे जीवन म ही कोई अपूवं सुसंगति लाकर 
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उसे सुखमय बना दिया करती है तथा इस प्रकार, हमें इसे किसी सच्चे जीवन-दशंन के रूप में 
स्वीकार करने का यथेष्ट आधार भी मिल जाता है। 

तदनुसार हम रहस्यवाद का विवेचन करते समय, यहां इसके केवलं उन प्रमृख अंगो पर 
ही विशेष ध्यान दे सकते हैँ जिनका संबंध यातो इसके दाशंनिक पक्ष सेहो ओौर वसी दशामे, 
हम कोई एेसा निर्णय कर सकं कि किसी रहस्यवादी के लिए अपनी साध्य वस्तु क्या हो सक्ती है 
तथा किस प्रकार वह उसे अपनी अनुभूति का अंग बना लेने में कभी समथं हौ पाता है अथवा 
जिनका लगाव इसके किसी व्यावहारिकं पक्ष के साथ हो सके ओर जिनके स्वरूप एवं प्रक्रियाओं 
के अध्ययन ओौर स्पष्टीकरण द्वारा हम अपने इस विषय का कोई समुचित मूल्यांकन भी कर सकं । 
इस प्रकार हम रहस्यवाद के एेसे प्रथम वं वाले अंगों के अनुसार उसके साध्य तत्त्व पर विचार 
कर सकते है, उसके उपयुक्त साधनाओं का स्वरूप निर्धारित कर सकते हैँ तथा उनके परिणाम 
स्वरूप आस्तित्व मेँ आ जाने वारी अनुभूति वा सिद्धि के विषय मे अपना कोई निणेय दे सकते 
है। इसके एसे द्वितीय वं वाले अंगों के अनुसार भी इसी प्रकार, हम किंसौ रहस्यवादी की 
सिद्धावस्था का विवेचन करते समय, उसकी वास्तविक स्थिति के विषय में अपना अध्ययन प्रस्तुत 
कर सकते ह, उसकी अभिव्यक्ति की रोली की चर्चा कर सकते हैँ तथा इसके साथ हौ, उसकी 
यथाथं विशिष्टता एवं उसके भावी विकसित रूप के संबंध मे, कोई अपना मतभी प्रकट कर 
सकते है । 








२. साध्य, साधना ओर सिद्धि 


(१) रहस्यवाद का साध्य 


रहस्यवाद कौ परिभाषा निरिचतं करते तथा इसका स्वरूप निर्धारित करते समय हमने 
इसे एक जीवन-दशंन ठहराया है । परंतु, एसा करते समय हमने यह भी देखा टै किं इसे केवल 
एमी संज्ञा दे देने मात्र से ही, हम इसे किसी दार्शनिक शास्त्र की कोटि में भी नहीं ला सकते, क्योकि 
दशेनशास्त्र मे जहां हमें तकं-पदढति से काम लेना पडता है, वहां रहस्यवाद कौ दशा मेँ केवल अन्‌- 
भूति की ही प्रधानता रहा करती है । तदनुसार, हम इसी बात को इस प्रकार भी कह सकते हैँ 
कि दानिक मनोवृत्ति जहां प्रायः तटस्य एवं निरपेक्ष हुआ करती है, वहां रहस्यवाद की मनोवृत्ति 
मे यह बात नहीं पायी जाती । यहां पर हमं अपने लक्षय के साथ कोई न कोई व्यक्तिगत संपकं 
तक भी स्थापितं करते प्रतीत होते हैँ ओौर शास्व्रीयता यहां अनावश्यकं बन जाती है । ठीक यही 
बात हम धमं के संबधमे भी कह सकते हँ ओर इस दृष्टि से उसे इसका समकक्ष भी ठहरा 
सकते हैँ । दशन एवं धमं की तुलना करते समय भी एेसा कहा जा सकता दै कि दार्शनिक विचार- 
प्रणाली के द्वारा जहां हम अपने अनुसंधान के प्रयास में, किसी तत्तव के उस रूप तक ही पहुंच 
सकते हैँ जो केवल वस्तुगत बन कर रह जाता है, वहां धमं की दशा मे, हम उसमें एक विचित्र परि- 
वर्तन भी ला दिया करते हँ । “हमारा दाशंनिक विचार ईइवर को केवल अन्य पुरुष के ही रूप 
मे उपलन्ध कर पाता है, उसे मध्यम पुरुष मे भी नहीं स्वीकार कर पाता। उसके प्रति हमारा 
विचार किसी एसे चितन के प्रभाव में काम करता जान पडता है जहां पर तू' कास्वरभंगहो 
जा सकता है ओर हमे वह चकितं भी कर सकता है, वहां पर कोई एक दूरी की भावना काम 
करती है ओर कोई एक पृथकत्व का एेसा पर्दा भी बीच में आ जाता है जिसका दोष धमं की दशा में 
नहीं पाया जाता ।""" 

इस दृष्टि के अनुसार विचार करने पर न केव रहस्यवाद एवं धम के वास्तविक रूप में 
कोई तात्त्विक अंतर नहीं लक्षित होता, अपितु जैसा हम इसके पहले भी देख चुके है, इन दोनों को 
पृथक्‌-पृथक्‌ सूचित करने वाले "धमं ' एवं रहस्यवाद" शब्द भी एकं दूसरे के पर्याय से लगने लग जाते 
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है । परंतु इसके साथ ही, इन दोनों के बीच भी एक एेसा अंतर ठटराया जा सकता है जिसकी 
कभी उपेक्षा नहीं कौ जा सकती । रहस्यवाद कौ दष्टिसे जही इसके किसी साधन की आंतरिक 
अनुभूति ओर तदाधितं स्वाभाविक आचर को हौ विशेष प्रधानत! टी जाती है, वहां धमं कीदशा 
म, अधिकतर वसे व्यवित्त की मनोवृत्ति का बहिर्मृली वन्‌ जाना तथा तदन्‌सार किन्हीं बाह्य विचारो 
म प्रवृत्त हौ जान) भी कभी अस्वाभाविक नहीं समक्ष! जाता । उदाहरण के लिए एसा 
मान किथा जा सकत! है कि इसका ध्यान जितना बाह्योपचार, कर्मकाण्ड एवं विहित नियमो के 
पालन की ओर अकृष्ट होता दै उतना अपनी आंतरिक अनभूति की ओरं भी जमा नहीं रहं पाता । 
कलतः न तो इसके आंतरिक संवेदन मे वरे गंभीरता अ पाती है जो इसके अंतस्तल को भली- 
माति चछ सकेओरन उसमे फेसी तीव्रता ही काम क पाती है जो इसके संपूण व्यक्तित्व मे व्या = 
होकर इसके जीवन करो कोई नवीनं ओर चिरस्थायी मोड़ दे सके तथा दसका कायापलट भी 
कर दे सके। एसा धर्म इसी कारण, जीवन ते बहत दूर भौ पड जा सकता टै ओर वह रहस्यवाद 
करौ उस विशेषता से सर्वथा वंचित रह जा सकत। है जिसके कारण इसे वास्तविक जीवन-दशेन 
ठहराया जाता है। इस प्रकार हेम रहस्यवाद को चाहे किसी दशेन कीद्ष्टिसे देखं अथवा इसे 
घमं की संगति मे कान) चाहे, इन दोनो हा दलाओं मे, हमें इसके लिए आंतरिक अनुभूति को ही 
विलञेष महत्त्व प्रदान करना पड़ेगा, प्रत्युत यह्‌ ‰ सके लिए इसकी आधाररिला तक का काम कार 
सकती है । 

परंतु अनुभूति को यहां इस प्रकार मर्ह्व देते समय, हमारे सामने यह प्रन भी स्वभावतः 

उठ सकता है कि स्वयं इसका ही स्वरूप क्य! है? हमे अपने दैनिक जीवन मे तेसा अनुभव होता 

है कि जव कमी कोई वस्तु हमारे सामने आ जातीदैतो हम अपनी आंखों से उसका रूप-रग 
देखते ह ओर यदि वेसी वस्तु करौ ओर से कोई शब्द आता हो तो हम अपने कानों से उसकी ध्वनि 
भी सुन लेते है। इसी प्रकार, यद्वि वैसी वस्तु हमारे अधिक निकट रही तौ हम उसके स्पर्शादि 


शै 
न 


का भी अन्‌भव करके उसकी एक जानकारी प्राप्तं कर सकते है। तदनुसार हम इसी बात को 
दूस प्रकार भी कहं सकते है कि किसी वस्तु, के अपने संपकं मे आ जाने पर हम उसके बाह्य रूपादि 
का अनुभव अपनी जानिन्दरियो द्वारा कर छि्या करते ह ओर उसके आधार १ ही, हम उसके 
विषय मे एेसी कोई धारण) भौ बना लेते है जो हमारी प्रत्य अनुभूति पर आधित कटी जाती हे । 
इस प्रत्यक्ष अनुमूति करौ विशेषता यह है कि इसके लिए हमारे निकट वा समक्च किसी वस्तु का होना 
अनिवाययं है जिससे वह्‌ हमारी जनिन्द्रियों मे वििष्ट चेतना जागतं करने के लिए कोई प्रतिक्रिया 
कर सके तथा इ सके फलस्वरूप हमे अपने भीतर उसके विषय में किसी प्रकार बोध हौ जाय। 
हमारी अनुमति का यह्‌ सबसे साधारण ओर स्थूलतम ₹ । है ओर इसका किसी न किसी रूप मे, 
मानवेतर प्राणियों तकं के जीवन मे भी घटित हना असंभव नहीं है । परतु इसके अतिरिक्त, 
एक ओर भी अनुभूति दै जिसमे अनुभ के अंतर्गत आने बाली वस्तु क हमारे सामने बना रहन 
आवश्यकं नहीं हुजा करता । वह ठेसी वस्तु वा वस्तुजो के आधार पर हमारे भीतर बनी हुई भाव 
नाओं पर आश्रित रहा करती है ओर उनसे हमारे अलग रहने पर मी हो सकती है । यदि हमा 
मानस-पटकल पर किसी गाय की भावना पहले से अंकित है तो उसके आधार पर हम उस वग के किः 


अन्य पशु-विषयक धारणा भी बना सक्ते है। हमारे लिए एेसे किसी पशु क! सामने लाया जा 
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आवदयक नहीं है ओर यह काम केवल उसे सूचित करने वाले गाय' शब्द से भौ चल सकता है । 
परंतु इतना भिश्चय है कि एेसी दशा मे भी वस्तुतः किसी प्रत्यक्ष नहीं तौ कम से कम परोक्ष 
पदां का ही, मूतं रहा करना अनिवार्यं होगा । एसी अनुभूति को हम पहली से सूक्ष्म कह सकते 
है, क्योकि इसमें अनुभूत वस्तु प्रत्यक्ष नहीं रहती, प्रत्यत यहां उसकी मावना मात्रसे ही काम 
चखा लिया जाता है। 

इस प्रकार जो कुछ भी ज्ञान हम अपने साधारण दैनिक जीवन में प्राप्त करते हैँ वह किसी 
न किसी अन्य पदाथं के अस्तित्व पर ही निर्भर करता है। वह पदाथं यातो हमारे प्रत्यक्ष रहा 
करता है अथवा हम उसके कहीं न कहीं व्तंमान रहने वा रह चुकने मे, विश्वास कर लिया करते 
है। हमारे जीवन का जो भी अनुभव-परक अंग होगा चाहे वह भौतिक तथ्यो, भाव-विकारों 
ने तिक आदर्शो अयवा धार्मिक भावनाओं के भौ साथ संबद्ध क्यो न हौ, इन सबका मूलाधार 
किसी न किसी वस्तु वा पदार्थं में ही निहित समक्षा जा सकता है, चाहे यहः प्रत्यक्ष हो, चाहे हमारी 
भावनाओं के रूपमे ही क्यों न हो । उसके प्रत्यक्ष रहने के कारण हम अपनी अनुभूति को साधारण 
ओर स्थूल तकं कह देते हैँ ओर उसके अप्रत्यक्ष अथवा परोक्ष होने पर इसे सूक्ष्म कहते हैँ कितु 
इसका तात्पर्यं यह नहीं कि दूसरी का प्रभाव हमारे ऊपर पहली की अपेक्षा सदा कम ही पड़ा करता 
है । “इन दोनों प्रकार कौ अनुभूतियो मे आने वाले पदाथं हमारी ओर से किसी प्रतिक्रिया कौ अपेक्षा 
करते हँ ओर प्रायः देखा जाता है कि हमारी भावनाजं पर आचरित रहने वाी वस्तु भी कभी 
कभी हमें उतने ही बल के साथ प्रभावित कर देती है जितना प्रत्यक्ष पदार्थो कौ दशा में दीख 
पड़ता है। कभो-कभी तो यह अधिक प्रबल भौ बन जाती जान पडती है । किसी अपमान की 
स्मृति हमे कभी-कभी उससे अधिक सरोष बना दे सकती है जितन। अपमानित होने के समय 
संभव होगा ओौर बहुधा, हम अपनी भूलों के कारण, उन्हें अनूभव करने के पीछे हौ लज्जितं 
होते देखे जाते है ।"" फलतः इस दृष्टि से विचार करने पर इन दोनो प्रकार की अनुभूतियों में 
कोई स्पष्ट अंतर नहीं पाया जाता ओर ये दोनों हमारे लिए पदाथंनिष्ठ अथवा इन्दरिय-विषयाध्ित 
भी कही जा सकती है । अतएव जो प्रन हमारे सामने पहले आ चुका है उसे अव हम इस रूप में 
भी दे सकते हैँ कि क्या रहस्यवाद वाली अनुभूति का स्वरूप भी ठीक वैसा ही हुआ करता है जैसा 
हमारी साधारण इन्द्रियजन्य अनुभूति का होता है अथवा क्या हमारी वसी अनुभूति भी इसी के 
समान वस्तुनिष्ठ कही जा सकती है ? दूसदः शब्दों मे हमारी रहस्यवादी अनुभूति का साध्य विषय 
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क्या है? तथा क्या उसका साधारण अनुभूति वाले विषय की भाति वस्तुनिष्ठ भी होना अनि- 
वायं होगा ? 
परंतु रहस्यवाद के विषय पर विचार करने वाले सभी विदान्‌ लेखक इस प्रशन को इस 
रूप स उठने देना नहीं चाहते ओर वे इमे यह कहकर टाल देते है कि, वास्तव में रहस्यवादी 
अनुभूति का किसी वस्तु विशेष कौ अपेक्षा करना आवश्यक ही नहीं है । अनुभूति के लि किसी 
विषय के होने वा न होने का प्रन यहां पर तब उठाया जा सकता था, जब रहस्यवाद को हम किसी 
विज्ञान विशेष के रूप में स्वीकार करते ओर इसके संबंध मे हम यह पता लगाने का यत्न 
करते कि किस प्रकार यहां पर सत्य का अन्वेषण किया जाता है। कितु रहस्यवाद कोई विज्ञान 
नहीं कहला सकता ओर हम इसके संबंध में केवल इतना ही कह सकते हैँ किं यह किसी मनौ- 
वैज्ञानिक तथ्य को सूचित करता है। तदनुसार हम रहस्यवादी अनुभूति को किसी विशुद्ध चेतना, 
संवेदन अथवा मनोवेग आदि मात्रके सूपर्मही स्वीकार कर सकते हैँ जिसके संबंध में सत्यान्वेषण 
की चर्चा व्यथं है। हमने एसे विद्वानों में से कुछ के नाम रहस्यवाद की परिभाषा निङ्चितं करते 
समय लिये ये ओर उनके मतो की आलोचना भी की थी। हमने वहां पर यह बताया था किकिंस 
प्रकार उन्होनि रहस्यवाद को केवल उसके अधूरे रूपमे ही देखने कौ चेष्टा की है ओर केवल किसी 
एक मनोवैज्ञानिक तत्त्व को इसका समानार्थौ बना कर किस प्रकार उन्होने इसके प्रति अन्याय 
कर दिया है। परंतु विलियम स्टेस नार्मक दाक्ञनिक ने इस संबंध मे, बर्ट्ड रसेल के मत की 
समीक्षा करते हुए कुछ ओर अधिक भी बतलाया है। उनका कहना दै किं बर्टाड रसेल का रहस्य- 
वाद को केवल किसी संवेदन मात्रकेरूप में स्वीकार कर केना अथवा इसे मनोवेग मात्र मान लेना 
भी इस वात के लिए यथेष्ट प्रमाण नहीं हो सकता किं यह वस्तुनिष्ठ न होकर केवल आत्मनिष्ठ 
ही होगा। इसके विरोध में हम स्वयं उन व्यवित्ियों द्वारा कथित अनुभवो को ही प्रस्तुत कर सकते 
ह जिन्हें रहस्यवादी कहा जाता है ओर जिन्होनि उन्हे प्रकट भी किया है। “वे अपनी एसी अनु- 
भूतिथों को स्वयं रसेल से कही अधिक जानते होगे ओर वे एक स्वर से बतलाति है किं ये मनोवेगो 
ते अधिक विषयानुभवों के रूप में हुआ करती है तथा इनमे मनोवेगपरक रंग भी अन्य वैसे अनुभवो 
के ही समान हो सकता है," जिस कारण रसेल का उक्त कथन भी तभी मान्य कहा जा सकता 
है, जब एसे रहस्यवादियों का मत चरति होना भी स्वीकार कर लिया जाय ओर हम उनके ऊपर 
किसी प्रकार विश्वास न कर सकं । 
परंतु इस प्रकार सहसा सम्च लेना कभी उचित नहीं ठहराया जा सकता ओर वैसी 
| दशा मे, हमें रसेल जैसे लोगो के मत को केवल इतने परिमाण तक ही, प्रश्रय देना पड़ सकता टै 
कि साधारण सत्यान्वेषण की दृष्टि से विचार करने पर वह ठीक भी होगा । रसे ने अपने इस 
मत को अन्यत्र इस प्रकार भी प्रकट किया है ओर कहा है, “रहस्यवादी लोग जौ कृ कहते हैँ वह 
क 
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केवल इस कारण संभव है कि वे अपने मनोवेगपरक भावों के महत्त्व को वज्ञानिक यथार्थता से 
कभी पृथक्‌ नहीं कर पाते" जिसे इस रूप मे भी स्वीकार कर च्या जा सकता है कि एसे | 
लोगों को अपनी अनुभूति के नितांत व्यक्तिगत होने के कारण, प्रायः श्राति भी हो जाती होगी । 
कोई भी रहस्यवादी अपनी बातो को कभी किसी प्रयोगशाला में प्रमाणित नहीं कर लेता ओर 
उसे बहुत कुछ अद्धंसत्यों के ही रूप मे प्रकट करना पड़ती है। कितु क्या केवल इसी के कारण, 
| हम उसकी उपलब्धियों को महत्त्वरहित भी ठहरा सकते हैं ओर उनका कभी स्वागत नहीं कर 
| सकते ? यदि एेसा हो तब तो हम विज्ञान के विषय मे भी कोई असंदिग्ध मत प्रकट नहीं कर सकते, , 
| क्योकि जैसा डँ ° जे० आर्थर टामसन नामक प्रसिद्ध विज्ञानवेत्ता ने एक स्थल पर कहा है, "विज्ञान | 
| भी सदा किसी आंशिक रूप में ही जान पाता है ओौर दूसरे अंश का परिचय उसे भविष्य-कथन के 
| द्वारा देना पडता है। उसकी कार्य-पद्धति केवल सार तत्त्व निकालने मात्र की रहा करती है 
| | अर्थात्‌ किसी एक अवसर पर वह्‌ किसी वस्तु के पक्ष-विशेष वा गुण-विश्ेष पर ही अपना ध्यान 
केन्द्रित कर पाता है।"* अतएव, यदि विज्ञान जसे प्रयोगाधित विद्या के विषय में इस प्रकार 
कथन किया जा सकता है तो रहस्यवाद के लिए भी यह कहना कि यह किंसी सत्य का पूणं परिचय 
नहीं दे सकता कोई आख्यं की बात न होगी, क्योकि यहां पर किसी प्रकार के प्रमाणीकरण कौ 
संभावना नहीं देखी जाती तथा जैसा हमने अभी देखा है, इसकी अनुभूति का रूप वस्तुतः वस्तु- 
निष्ठ नं होकर आत्मनिष्ठ वा व्यक्तिनिष्ठ तक बना रह जाता हे । 
| परंतु इस संबंध मं, यहां पर एक अन्य प्रशन भी उठाया जा सकता है ओर वह्‌ यह कि 
इस वस्तुनिष्ठ वा आत्मनिष्ठ होने काही अथं क्या होगा ? क्या वस्तुनिष्ठ होने का तीत्पयं यह है 
कि किसी अनुभूति की दशा में, कोई वस्तु उसके भीतर अपने प्रत्यक्ष रूप मे चली आया करती है 
यह स्पष्ट दै कि एेसा म. लेना निरथंक है ओौर इसे किसी की साधारण बुद्धि भी स्वीकार नहीं कर 
सकती । कोई भी वस्तु किसी के अनुभव मे कभी इस प्रकार नहीं आ सकती ओौर उसका जो कुछ 
| भी परिचय हये मिकता है वह केवल उसके किसी एसे प्रतिबिब के रूप में ही मिकाकरतादहै, जौ 
| उसके साथ हमारी इन्द्रियों के संपकं मे आ जाने पर उसकी किसी प्रतिक्रिया के फलस्वरूप हमारे 
| मानस-पटल पर पड़ जाता है ओर जिसे हम अपने पूवं उपलब्ध अनुभवो के परिवेश में स्वीकार 
कर अपने यहां कोई न कोई स्थान विशेष दे दिया करते है । इस प्रकार कहा जा सकता हैकिहमारी 
अनुभूति का वस्तुनिष्ठ होना वस्तुतः उसका किसी प्रतिविव मात्र का ही ग्रहण करना होगा । एसे 
प्रतिबिब हमारे मानस-पटर पर बरावर पड़ा करते है, उन्हे हम अपने यहां कोई न कोई क्रम देते 
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रहते हैँ ओर उन्हीं के आधार पर हम सदा उन मनोवैज्ञानिक तथ्यो का निर्माण भी करते रहते है 
जिन्हें साधारणतः किसी 'भावना' की संज्ञादी जाती है। यदिहमएेसी किसी भावना का न्यूनाधिक 
मू्याकिन करते हए उसके विषय मे अपना कोई न कोई साधारण मत भी निर्धारित कर लेते हतो 
वही हमारी 'धारणा' भी बन जाती है। अतएव हमारी अनुभूतिं का वस्तुनिष्ठ कहा जाना केवल 
इसी बात पर निर्भर है कि उसका मूर आधार कोई न कोई वस्तु बन चुकी होगी ओौर उसके सीधे 
संपकं मेँ आ जाने के कारण, हमने उसका प्रतिबिब स्वयं प्रत्यक्ष रूप म ग्रहण किया होगा । 

इसके विपरीत हमारी अनुभूति का आत्मनिष्ठ अथवा व्यक्तिनिष्ठ कहा जाना इससे भिन्न 
्रक्रियाओं पर निर्भर समञ्ञा जाता है। हमारी आत्मनिष्ठ कही जानेवारी अनुभूति के लिए किसी 
वस्तुविशेष वा पदाथं वा उसके प्र तिबिव का हमारे सामने रहा करना आवर्वक नहीं हुभा करता । 
इस दूसरी दशामें हम यातो अपने चितन से काम ठेते है ओौर अपनी पूर्व-संचित भावनाओं को 
परसगानुसार उपयुक्त करम प्रदान करते हुए उसके आधार पर अपनी. कोई नवीन भावना बना लिया 
करते हँ अथवा कभी-कभी एेसा भी हो जाता है कि हमे किसी चितन-प्रणाली वा तकं-पद्धति का 
प्रयोग नहीं करना पड़ता, प्रत्युत एेसी नवीन भावनां हमारे भीतर प्रायः पूवं संस्कारानुसार आपसे 
आप निमित हौ जाया करती है । यहां पर पूवं -संचित भावनाओं तथा पुवं-संस्कारों से तात्पयं उन 
मनोवंज्ञानिक तथ्यो का है जो हमारे पूवंकालीन अनुभवो के आधार पर घटित हुए रहते हैँ तथा 
जिन्हे उनके इसी कारण, अपनी दृष्टि में पूर्वं-परिचित बने रहने से हम अपने निजी अंगकेरूप में 
स्वीकार भी किये रहते हैँ । इसके सिवाय मनोविज्ञान द्वारा हमें पता चक्ताहै किं हमारे भीतर 
कमसे कम तीन एसे मानसिक तत्त्व हैँ जिन्हे हम दूसरों का मूलल्लोत वा आधार समन्ना 
करते है । इन्दं साधारणतः चेतना (028०४८8 ), संवेदन (एष्लाण््) तथा संकल्प 
(1111) के नाम दिये जाति हैँ तथा जिनका काम हमारे भीतर क्रमशः ज्ञान, भाव तथा आकांक्षा 
को जागृत कर उन्हँं अपना अपना विशिष्ट रूप देना है ओर वे तीनों ही स्वभावतः हमारे 
निजी अंग माने जा सकते हँ । इनके अस्तित्व की कल्पना सदा हमारे जीवन के परिवेशमेही की 
जाती है ओौर ये हमसे पृथक्‌ किसी भी दशा मेँ नहीं समन्ञे जा सकते। ये तीनो हमारी उस प्राण- 
शक्ति के तीन रूप हैँ जो हमारे जीवन का आधार है ओौर इनका उपयोग हम बराबर जाने वा 
अनजाने तक में भी किया करते है । अतएव, यदि इनमे से किसी भी एक वा उससे अधिक 
के ऊपर हमारी अनुभूति का निर्भर होना समज्ञा जाय तो यह्‌ स्पष्ट है किं वह्‌ वस्तुनिष्ठ 
नहीं कहला सकती । वह यथाथं मे आत्मनिष्ठ वा व्यक्तिनिष्ठ समञ्ी जायगी ओर उसके छिए 
हमारी अतिरिक अनुभूति" का नाम दिया जा सकता है । इसे हम, दुसरे शब्दों मे, 'अध्यांतरित' 
भी कह सकते ह, क्योकि वसी दशा में इसका क्रिस बाह्य वस्तु पर अनिवार्यतः आधारित न रह्‌ 
कर अंतनिष्ठ रहना समञ्चा जायग।। 

वस्तुनिष्ठ एवं व्यक्तिनिष्ठ के संबंध मे इस प्रकार विचार करते समय हमारा ध्यान एकं 
अन्य एसी बात की ओर भी स्वभावतः आकृष्ट हो जा सकता है जो रहस्यवाद के प्रसंग में बहुत 
महतत्वपूणं सिद्ध होगी । “व्यक्िनिष्ठ' शब्द से यह सूचित होता है किं किसी अनुभूति को हम केवल 
एसा विशेषण प्रदान कर सकते हँ जव वह्‌ किसी व्यक्ति विरोष के निजी संवेदनों तक ही सीमित 
होगी, जब उसके साथ इसी कारण, कतिपय व्यक्तिगत विशेषताएं लगी रहेगी ओौर वे दूसरों के 
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लिए नितांत अपरिचित अथवा अज्ञात तक भी कही जा सकेगी । परंतु, वस्तुनिष्ठ अनुभूति के 
विषय मेँ भी हम एसा नहीं कह सकते, क्योकि उसका किसी न किसी प्रकार वसी वस्तु पर 
निर्भर रहना कहा जा सकता है । वह किसी व्यक्ति विशेष के भीतर कौ बातं नहीं रहा करती, 
प्रत्युत जो अन्य व्यक्तियों के लिए भौ लगभग एक ही ढंग से सुलम होकर उन्हें प्रभावितं कर 
सकती है। इस प्रकार, यदि हम व्यक्तिनिष्ठ अन्‌ भूति को "विशेष अनुमूति' का नाम दे सके तो 
वस्तुनिष्ठ अनुमूति को इसी प्रकार, "सामान्य अनुभूति" भी कहा जा सकता है । अतएव रहस्यवाद 
की अनुभूति को व्यक्तिनिष्ठ कहने का तात्पयं यह हौ सकता है कि यह किसी व्यक्तिं विशेष तक 
ही सीमित रहा करती है अथवा यदि यह अनेक भिन्न-भिन्न व्यक्तियों तक में पायी जाती दैत 
इसी कारण, इसका रूप भी स्वभावतः भिन्न-भिन्न हो सकता है । इसी प्रकार इसे वस्तुनिष्ठ कटने 
का अर्थं भी यही हो सकता है कि यह किसी विशिष्ट वस्तु का आश्य लेकर अस्तित्व मे अती हौगी 
तथा वह इसी कारण, कभी प्रमाणित भी की जा सकती है । परंतु तथ्य यह है कि इस रहस्यवाद 
वाली विचित्र अनभूति को हम इन दोनों मेँ से किसी भी एक अकेली की कोटि में नहीं रल सकते । 
यदि हम इसे व्यक्तिनिष्ठ कहना चाहते हैँ तौ हमारे सामने यह कठिनाई आ जाती हैकि वसी दशा 
मे हम उन स्पष्ट समानताओं का समाधान कंसे कर पारयेगे जो न केवल विभिन्न देशो, प्रत्यतं विभिन्न 
कालों तक के रहस्यवादी स।धकों की अनुभूतियों के अंतरगेत प्रत्यक्ष दीख पडती है । यदि हम इसे 
वस्तुनिष्ठ कहना चाहं तौ उस दशा मे हमारे सामने यह प्ररन उठ सकता है कि तब उस वस्तु विशेष 
काही स्वरूप किस प्रकार निर्धारित किया जा सकता है । भिन्न-भिन्न व्यक्तियों की अनुभूतियो का 
उनकी परिस्थिति एवं वातावरण के अनसार, भिन्न-भिन्न होना स्वभावसिद्ध है । इसी प्रकार, 
हम इस बात को भी अस्वीकार नहीं कर सकते कि व्यक्ति अगणित हों ओर वे एक दूसरे से सवेथा 
भिन्न भी क्यो नहो, केवल इसी के कारण, किसी वस्तु का अपना निजी स्वरूप का परित्याग कर 
तदनुसार भिन्न बन जाना कभी संभव नहीं है । निष्कषं यह कि व्यक्तिनिष्ठ एवं वस्तुनिष्ठ मे से 
किसीभीएक की कोटि में इसे लाना हमे कठिनाई मे डार सकता है । इसलिए हमे इस विषय 
पर किसी दूसरे ढंग से भी विचार करना होगा । 

रहस्यवाद का कोई सामान्य परिचय देने के पहले हमने इसे एकं विलक्षण विषय कहा था 
ओौर उसके अनंतर भी, समय-समय पर हमने इसकी विलक्षणता की ओर संकेत करते जाने का 
यत्न किया है तथा कभ्री-कभी इसके लिए कछ समाधान भी दिये हँ । तदनुसार यदि हम रहस्य- 
वादात्मक अनुभूति के स्वरूप का पता लगाने के लिए कू ओर भी सूह्मता के साथ विचार करना 
चाहे तो कदाचित्‌ अनुचित नहीं कहा जा सकता । किसी साधारण से अनुभव मे भी हम देखा करते 
है कि हमारे भीतर वह किन्हीं मानसिक चेतनाओं के संचित रूप मे पाया जाता है ओर उनके क्रमं 
विशेष वा विशिष्ट व्यवस्था के ही अनुसार, हम अपने उस अनुभव के स्वरूप का परिचय दे सकते 
है । एसी चेतनाएं हमारे भीतर अपने सर्वप्रथम बोध होने लगने के समय से ही जागृत होती आई 
रहा करती हैँ । उनका आधार हम में से प्रत्येक व्यक्तिं की परिस्थिति अथवा वातावरण के अन्‌- 
सार एक दूसरे से भिन्न रहने के कारण, वैसे क्रम का व्यवस्था मँ भौ बहुत कुछ भिन्नता आ गई रहा 
करती है । अतएव, यदि हम कहना चाहें तौ कह सकते हैँ कि इस प्रकार पायी जाने वारी भिन्नता 
के ही कारण, प्रत्येक व्यक्ति के जीवन में उसके एक दूसरे से भिन्न होने का समाधान भी कियाजा 
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सकता है तथा किसी एक व्यक्ति को दूसरे से भिन्न भी ठहराया जा सकता है । दूसरे शब्दों में, यदि 
वेसी विशेषता को हम किसी प्रकार दूर करदे सके ओर इस प्रकार हमारी मूल चेतना का केवल 
विशुद्ध रूप ही रह सके तो संभव है, उक्त अंतर वा भेद की संभावना भी दुर हो जाय। इसलिए 
अपनी मूल चेतना का निविषयीकरण वा शद्धीकरण इस दृष्ट के अनुसार, बहुत वड़ा महत्त्व रखता 
है। इसी कारण, हमारे यहां योगाभ्यास द्वारा अपनी चित्तवृत्तियों के निरोध की चेष्टा की जाती 
आई है ओौर बौद्ध सिद्धो की साधना में मनोमारण के द्वारा अपने चित्त को उसकी विशुद्ध स्थिति में 
लाकर निर्वाण प्राप्त करने का यत्न करना सर्वाधिक महत्त्वपूणं प्रक्रिया समज्ञा जाता रहा है। 
स्वथ विशुद्ध चित्त अर्थात्‌ हमारी मूल चेतना का वास्तविकं रूप किसी व्यक्ति विशेष के भीतर एक 
दूसरे से तत्वतः भिन्न नहीं हो सकता जिसका एक परिणाम यह भी निकाला जा सकता है कि यदि 
वं्ी चेतना के विषय में सामूहिक रूप से विचार करने ले तो वह अततोगत्वा हमें मूलतः एकमात्र 
मी दीख पड़गी । उस दशा में हम उसे व्यक्तिगत चेतना न कहकर केवल 'विरवगत चेतना" 
काभीनाम दे सकेगे। 
इस प्रकार, यदि हम किसी एेसी विश्वचेतना की कल्पना करते हँ तो हमें यह भी प्रतीत होने 
लगता है कि वसी दशा में हमारे जीवन के अंतगंत लकि होने वाली सारी विभिन्नताएं वस्तुतः 
कृत्रिम एवं क्षणस्थायी हैँ तथा यदि यत्न किया जाय तो उनका दुर हौ जाना भी संभवः है । इसके 
सिवाय, यदि हमें इस बात काभी सम्यक्‌ बोध हौ जा सके कि अपने भीतर पायी जानेवाली व्यक्ति 
गत चेतना मूलतः वं सी समष्टिगत चेतना का ही अंश है ओौर इस कारण, इसे उसके साथ एक ओर 
अभिन्न मानकर हम उससे यदि संयुक्त कर दे सकते है तो उन विभिन्नताओं के प्रति उपेक्ाभीकी 
जा सकती है । फलतः, इस प्रकार जान लेने पर हमारे दैनिक जीवन-संवंधी सारी चेष्टाओं मे 
अमूल परिवतंन लाया जा सकता है ओौर हम स्वयं ओर का ओर भौ बन जा सकते हैँ । विर्वचेतना 
के एकं ओर अद्वितीय होने तथा उसके साथ अपनी चेतना कौ आत्मीयता के सिद्ध हो जाने पर किसी 
व्यक्तिगत अनुभूति का व्यवितिगतं कहा जाना कोई अथं नहीं रखता । एेसी दशा मे, वह अत्यंतं 
व्यापक वन जा सकती है ओर हम उसके लिए यहां तक भी कह सकते हैँ कि वह इस प्रकार एक ही 
साय व्यक्तिनिष्ठ एवं वस्तुनिष्ठ भी हो जाती है । अपने व्यक्तिगत जीवन के अंतर्गत, भीतर ही 
भीतर, अस्तित्व मे आने के कारण, उसे व्यक्तिनिष्ठ' कहा जा सकता है तथा जब हम उसे इस 
रूप मे भी देखने लगते है कि वह यथाथंतः किसी एेसी चेतना पर आधारित है जो विश्वचेतना के साथ 
एक जौर अभिन्न भी कहला सकती है तो उसका वस्तुनिष्ठ" होना भी सर्वथा संभव बन जाता है । 
क्योकि वसी दशा मे, किसी प्रकारके बाहर वा भीतर का कोई प्रन ही नहीं उठ पाता ओर सभी 
कु किसी एकमात्र वस्तु के अंग से लगने लग जाते है । इस प्रकार विचार करते समय केवल एक 
ही शंका उठायी जा सकती है ओौर वह्‌ यह्‌ कि “फिर उन दृश्यमान पदार्थो काक्या हो जा सकता है 
जिनका अनुभव हमारे अपने साधारण जीवन के अतगत बराबर दिन-रात हुजा करताहै ? तथा 
क्या वे हमारे बाहर की वस्तु नहीं कहे जा सकते ? " यह्‌ प्रश्न हमारे साधारण अनुभवो की दशा 
के अनुसार बराबर उठाया जा सकता है ओर यह उस दृष्टि से महत्त्वपूणं भी कहला सकता है । 
परंतु जैसा हम रहस्यपरक अनूभूति का अधिक विश्लेषण एवं विस्तृत विवेचन करते समय, 
कुछ आगे चलकर देखेंगे, एसी शंका का करना यहां परर आपसे आप व्यथं हो जाताहै। इस 
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४० रहस्यवाद 


वात के किए, हमे अनेक रहस्यवादी साधको की अनुभूतियों का स्पष्ट आधार भी मिल 
सकता है । 

रहस्यवादियों कौ दृष्ट में यह विरवचेतना ही वास्तव मे, वह्‌ विरवात्मक सत्ता है जिसकी 
एकता को निविक्ञेष अथवा किसी भी प्रकार की विशेषताओं से रहित वा नि रपेक्ष कहा जा सकता 
है तया जिसे इसी कारण, 'अनिदिष्ट' का विशेषण देना भी उपयुक्तं माना जा सकता है । वह केवल 
एकमात्र एवं अद्वितीय है, इसलिए उसे बतलनि के किए किसी अन्य की परिचित विशेषताओं की 
सहायता लेने का कोई प्रन नहीं रह जाता । उसके स्वरूप का वर्णन करने के किए किसी अन्य का 
प्रसंग छेडने की किसी आवश्यकता का अनुभव नहीं हुआ करता तथा इसी प्रकार, उसकी ओर स्पष्ट 
संकेत करने के किए हमें किसी प्रकार का अन्य साधन ही उपलब्ध नहीं हौ पाता है । परंतु एसी 
किसी चेतना वा सत्ता के विषय में कोई धारणा बना पाना, केवल विशुद्ध दानिक दृष्टिकोणसेही 
संभव कहा जा सकता है । यह हमारे लिए अधिक से अधिक तकं-संगत वा युक्ति-संगत मात्र ही कहा 
जा सकता है ओौर इसका उपयोग हम अपनी किसी दैनिक अनुभूति मे भी नहीं कर सकते । अपनी 
दैनिक अनभूति के अंतगंत हमे बरावर एेसी वस्तुओं से ही काम रहा करताहै जो हमारी इन्द्रियो 
के संप मे भी आ पाती हैँ अथवा इन्द्रियगोचर कहला सकती है । इस कारण, यदि हम रहस्य 
वाद की अनुभूति को व्यवहार-परधान सिद्ध करने कौ भी चेष्टा करं तो एेसी सत्ता को उसके लिए 
निरथं क तक भी कहा जा सकता है । इसके सिवाय रहस्यवाद को किसी जीवन-दशेन कौ कोटिमें 
रखते समय तथा इसीलिए उसे वास्तविक धमं का पर्यायवत मान लेते समय भी, यह्‌ जावर्यक 
हो जाता है कि हमे किसी एेसे आदं का बोध हो सके जो हमारे लिए किलष्ट कल्पित न रहकर ग्यव- 
हार-सुलभ भी बन जाय । अतएव रहस्यवादियों ने उसे अधिकतर किसी भावात्मक रूप मेही 
रहने न देकर मृत्तत्व एवं व्यक्तित्व तक भी प्रदान कर दिया है । उसे उन्होने न केवल किसी निर- 
ेक्च सत्तामात्र की संज्ञा दी है, "निर्वाण" कहा है अथवा 'ताओ' जैसे शब्दों द्वारा ही प्रकट करके छोड 
दिया है, अपितु उसे ईडवर ७०५ (गांड ) अथवा जेहोवा' जैसे विभिन्न नाम प्रदान करते हुए उसे 
किी विलक्षण व्यक्ति के रूप तक मे भी स्वीकार कर लिया है। एेसा करते समय वे साधारणतः 
अपने मूल समाज की धाभिक भावनाओं वा संस्कारों द्वारा अनुप्राणित होते आये है । कितु इसके 
मूल मेँ बराबर उनकी यह मनोवृत्ति ही काम करती आई है कि उसका समुचित उपयोग केवल 
तभी किया जा सकता है जब उसका कोरा भावात्मक रूप न रह जाय, प्रत्युत वह कोई व्यक्ति 
तकं भी बन जाय। 

यह विशवचेतना अथवा विश्वात्मक सत्ता ही वह॒ तत्त्व है जिसकी चर्चा हमने अपनी रहस्य- 
वाद कौ परिभाषा देते समय की थी तथा जिसे हमने किसी रहस्यवादी व्यक्ति के लिए उसकी अनि- 
वंचनीय अनुभूति का आघार होना बतलाया था । यही उसकी रहस्यवादात्मक साधना का ' साध्य 
भयवा चरम लक्ष्य है तथा इसी की उपलन्धि का हो जाना उसके जीवन को उसके अनुसार, आदशं- 
रूप प्रदान कर दिया करता है । परंतु बड़ आरचयं कौ बात है कि इसके सभी कुछ होते हए भी तथा 
इसकी उसे वस्तुतः प्रत्यक्ष अनुमूति हो जाने की ' दशा मँ भी, वह इसके स्वरूप का कोई स्पष्ट वर्णन 
नहीं कर पत्ता ओर न इसका वसा कोई संकेत ही दे पाता है जिसके आधार पर हम इसके विषय मे 
कोई धारणा बना सके । जब कभी, एसा करते समय वह्‌ किसी दादनिक विचार-पद्धति की शरण 











साध्य, साधना ओर सिदि ई 


लेना चाहता है तौ इसे कोई भावात्मक रूप देकर अस्पष्ट ओौर भ्रमात्मकं तकं बना डालता है ओर 
जव इसका परिचय किसी धार्मिकं शब्दावली के सहारे देने लगता है तो वह इसे कोई न कोई एेसा 
स्वरूप दे डालता है जो सदा सभी एसे साधको द्रारा स्वीकायं नहीं हो पाता ओर जौ इसी कारण, 
कभी-कभी विरोधात्मक तक भी लगने लगता है । इसके सिवाय जब कभी वह इसे कोई मृत्तत्व 
अथवा व्यक्तित्व प्रदान करके इसके गुणादि का वर्णन करने लगता है ओर वह यह भी कहने 
लगता है क्रि किस प्रकार यह उसे प्रभावितं करता अथवा उसके प्रति कोई व्यवहार करता है तौ 
उस दशा में भी, वह हमारी दृष्टि में बहुधा बहुत सी काल्पनिक बातें करता हुआ ही जान पडता है । 
हमे प्रायः फेसा भी लगता दहै कि वह केवलं किशी प्रचलितं वर्णन-शैली द्वारा कामं ले लेना चाहती है 
` जिसका एक परिणाम कभी-कभी एता भी हो जाता है कि हम उसे केवल किसी धार्मिक वगंविशेष 
का सदस्य मात्र भी मान वैते हैँ । उसके प्रति हमारी धारणा वसी नहीं हौ पाती जौ किंसी विशिष्ट 
अन्‌भवी व्यक्ति के विषय मे हो सकती थी तथा जिसके अनुसार हमे उसके किए कोई सर्वथा 
नवीन व्येय प्रस्तुतं करने वाले व्यक्तिं का श्रेय देने का कोई सुअवसर मिल सकता था । यदि हमारे 
सामने वह इसे किसी सर्थशक्तिमान शासनकर्ता के रूप में उपस्थित करता है तथा उसके भय अथवा 
आतंक द्वारा अपने को प्रभावितं बताने लगता है तो हमं उसके वर्णनों के सहारे इसे एक परम 
शक्तिशाली शासक सम्राट जैसा मान लिया करते है। इसी प्रकार जव कभी वह इसे किसी परम 
कारुणीक एवं सहृदय अथवा स्नेहपूणं व्यक्ति के रूप में चित्रित करता है तो हम इसे बहुधा एक 
अत्यंत उदार एवं अपने आत्मीय की भति स्निग्ध व्यवहार करने वाला श्रद्धेय भरुष जसा समञ्च 
च्या करते हैँ ओरएेसा ही वसी अन्य दशाओं मे भी अनुमान कर लेते हैँ । अतएव एसे रहस्यवादी 
साधको के द्रारा दिये गए परिचय, उनके वैसे साध्य के संबंध में प्रायः कोई नवीन प्रकाश डालते 
नहीं प्रतीत होते। हमे तो इसके विषय में केवल तभी कुछ न कुछ संकेत मिल पाता है, जब वह 
इसे केवल अगभ', अगोचर' वा 'अनिवं चनीय' जैसे विशेषण देने क्गता है ओर जब हमे एसा भी 
जान पडने लगता दै कि यह "सत्ता" वास्तव में, बड़ी अनूपम तथा अत्यंतं विलक्षण होगी । इसी 
कारण, न केवल इसके लिए हमारी ओर से कुछ कहना अपर्यप्ति होगा, अपितु वह्‌ कभी-कभी 
असंगत सा भी सिद्ध किया जा सकेगा । एेसी सत्ता के लिए तौ कदाचित्‌ केवल इतना ही कहना 
अधिक उपयुक्तं होगा कि यह 'अवाड. मनस गौोचर' है ओर इसके विषय में केवल निति नेति कह 
देना मात्र भी अलम्‌ हो सकता है । 


(२) रहस्यवादी साधना 


परंतु, यदि हम रहस्यवाद की साध्य वस्तु को केवल अवाड मनस गोचर कहते हैँ अथवा 
उसके संबंध में नेति नेति" जैसे शब्दों का प्रयोग करके बैठ जाते हैँ तो हमारे सामने एक बहुत बड़ी 
समस्या इस रूप मेँ आ जाती है कि तब हमारे लिए किसी एसी सत्ता की प्रत्यक्ष अनुभूति का होना 
अथवा कम से कम उसकी किसी अनिदिष्ट वा निविश्ेष एकता के अनुभव का हो जाना भी कौन सा 
अर्थं रख सकता ह ? जब हम उसके विषय भे अपनी कोई धारणा ही नहीं बना पते ओौर न्‌ उसको 
किसी प्रकार पूर्णं रूप से हृदयंगम ही कर पाते हैँ तब हमे वह किस प्रकार प्रभावित कर सकती है 
तथा किस प्रकार हम देषा कहने में ही समथं हो सकते हैँ कि उसका हमे कोई स्पष्ट वा सीधा अनु- 
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भव हो सका है । यह प्रदन बहुत महत््वपूणं है ओर यदि देखा जाय तौ इसका पूरा समाधान हो 
जाने पर हम रहस्यवाद-संबधी प्रायः सभी गुत्थियों को सुल्षा सकते हँ तथा केवल इसी एक अड- 
चन के दूर हो जाने पर हमारे सामने उसकी एक रूपरेखा भी उपस्थित हौ जा सकती है । जव हम 
यह जान लगे कि रहस्यात्मक अनुभूति किस प्रकार हुआ करती है तो हमें संभवतः इस बात कामी 
ज्ञान हो जा सकता है कि वह किस बात की होती है। परंतु इस रहस्यात्मक अनुभूति के आरभ, 
उसके विकास अथवा उसकी परिणति आदि-संबंधी सारी बातें स्वभावतः केवल मनोवंज्ञानिक तथ्यों 
केरूपमेही चटित हो सकती हैँ ओरवे इसी कारण, किसी साधक वा व्यक्ति-विदोष की दृष्टि से 
उसके किए केवल अध्यांतरिक वा व्यक्तिगत ही कहा सकती हैँ । उनकी वास्तविक प्रक्रिया का 
हमें कोई प्रत्यक्ष बोध नहीं हो सकता ओर न उन पर वि च।र करते समय हम उन्हें कोई वस्तुनिष्ठ 
रूपही दे सकते हँ । एेसी दशामेयातो हमे वैसे साघकों यारा किये गए अपने वणेनों पर विश्वास 
करके तथा उनके उचितं विरलेषण के सहारे पाये जाने वाले किसी करम-विहोष का निर्धारण करके 
उसके विषय में कोई अपना मत बना लेना पड़ सकता है । यह भी संभव टै किं हम केवलं उनके 
कथनो पर ही आश्रित न रहकर इनके साथ उनके बाह्याचरण की असंगति भी बिठाने का यत्न 
करे तथा इस प्रकार उपलब्ध हो सकने वे तथ्यों के आधार पर हम एेसी सारी बातोका 
विवेचन, अपने उस ज्ञान के आलोक मे मी कर ले जो हमे मनोविज्ञान शास्त्र की मान्यताओं के 
अनुसार प्राप्तं हो। 

इसके सिवाय यहां पर एक अन्य आवश्यक विषय प्र भी विचार कर लिया जा सकता 
है। हम इस बात को भी पहले जान ले सकते हैँ कि कौन-कौन एेसे साधन वा मागं हौ सक्ते हं 
जिनका प्रयोग, रहस्यवाद की अनुभूति प्राप्त करने के उदेश्य से किया जा सकता है । किन-किन 
साधनों को अभी तक पूर्वी अथवा परिचमी देशों के प्रसिद्ध रहस्यवादी साधक अपने काम में अधिक 
तर छाते आये है तथा उनमें से कौन-कौन अधिकं उपयुक्त भी कटे जा सकते है । इस संबध मे यहां 
पर यह्‌ भी विचारणीय है कि रहस्यात्मक अनुभूति को साधारणतः किसी योग अथवा यूनियन 
( "0.) की संज्ञा दी गयी है ओर कहा गया है कि यह्‌ वस्तुतः उस मिलन वासंयौगकाही परि- 
णाम है जो किसी साधक एवं उसके साध्य के बीच घटित हुआ करता है । इसलिए हमे यहां पर कमसे 
कम इस बात से परिचित हो लेना चाहिए कि उस मिलन वा संयोग का वास्तविकं रूप किस प्रकार 
का होता है तया किस प्रकार, उसकी स्थिति उत्पन्न करने के लिए हमें कायिक, मानसिक वा व्याव- 
हारिक यत्न करने पड़ सकते हैँ । एसे यत्न के नाम॒ तथा परिचय हरमे अनेक धामिक प्रथो में 
मिलते है ओर उनकी विशिष्ट क्रियापद्धति के विषयमे हमें बहुत विस्तार के साथ किला गया उनका 
विवरण उपलन्ध होता है जो हमारे प्रकृत प्रन की दृष्टि से अनावद्यक भी समज्ञा जा सकते है । 
परंतु इसमें संदेह नहीं कि जिन रहस्यवादी साधको को इनकौ आवश्यकता पड़ है, उन्होने इनमे से 
एक वा अधिक को अपनाकर कायं सिद्ध करने की चेष्टा की है । उन्होने बहुधा वसी पद्धति को ही 
विशेष महत्त्व दिया है जो उनके धामिक समाज में बराबर प्रचलित रहती आई है तथा कभी-कभी 
उनका ध्यान वैसी साघनाओं की ओर भी आकृष्ट होता आया है जिन्हे उन्होने अपने किसी माग 
प्रदर्शक के निर्देशन अथव। स्वयं अपने विचार से ही अधिक उपयुक्त समन्नाटै ओर जो इसी कारण, 
उनके किए अधिक सुलभ एवं रभदायक तक भी सिद्ध हुई है । हम यहां पर इनमें से केवल कुछ 
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कीही चर्चा करेगे ओर उसके द्वारा यह दिखलाने का यल करेगे कि किस प्रकार वैसी साधना 
कौ उपयुक्तता को, रहस्यवाद के प्रसंग मे स्वीकार किया जा सकता है । क्योकि, जैसा हम आगे 
चलकर देखेगे अनेकं रहस्यवादी साधकं के अनुसार, एेसी प्रक्रियाओं को हम यहां पर अनिवायं 
भी नहीं ठहरा सकते । 

जिस योग' शब्द का प्रयोग हमने रहुस्यवादात्मकं संयोग अथवा मिलन की दा को घटित 
करने वाली साधना विशेष कौ ओर ध्यान दिलाने के लिए किया है उसकी व्युत्पत्ति प्रायः दो प्रकार 
से बतकायी जाती है । इनमें से एक कै अनुसार यह रब्द, युज्‌ समाधौ' के आधार पर उस थुज्‌' 
धातु से बना है जिसका अयं समाधि की अवस्था में आ जाने से संबद्धहै। इसी प्रकार, 
दूसरी के अनुसार यह 'युजिर्‌ योगे' के आधार पर उस "युजिर्‌" धातु से निष्पन्न होता है जिसका 
अभिप्राय किसी सामान्य संयोगावस्था का भी हो सकता है। तदनुसार पातंजल योगसूत्र' की 
व्याख्या करने बालो अथवा उनके द्वारा वणते योग का परिचय देने वालों ने इस शब्द को इसे 
प्रथम अथं में स्वीकार किया है, कितु अन्य प्रकार कौ योग-पद्धतियों का परिचय देने वालों ने इसे 
इसके अधिकतर दूसरे अथं में ही अपनाया है । जहां तक रहस्यवाद के प्रसंग में योग की चर्चा करने 
का प्ररन है हमें यह्‌ अधिकं उचित जान पडताहै कि हम भी इसे इसके दूसरे अथं मेही ले जो कदा- 
चित्‌ अधिकं व्यापक भी कहला सकता है । इस अथं में इसका प्रयोग करने पर ही हम उन अनेक 
साधनाओं पर भी विचार कर सकेंगे जिनमें मानसिक स्थिति को उतना महत्त्व नहीं दिया जाता । 
यों तो, यदि रहस्यवाद का संबंध किसी जीवन-दशंन विशेष के साथ ठहराया जा सकता है ओर इसे 
उस रूप में स्वीकार भी किया जा सकता है तो हमारे लिए यह आवर्यक होगा किं हम इसे इसकी 
उस व्युत्पत्ति को ही स्वीकार करे जो इसे किसी मनःस्थिति वा मनोदश्ा का परिचायक सिद्ध करती 
है। योग" शब्द यहां पर किसी साधना एवं उसकी सिद्धि इन दोनों की ओर निदेश करता हआ 
दीख पड़ता है जिसे स्मरण रखना भी आवश्यक होगा । 

विभिन्न योग-साधनाओं पर विचार करते समय हमें पता चलता है कि इन्हें कम से कम 
तीन स्थूल वर्गो मे विभाजित किया जा सकता है । इन तीनों को क्रमशः कायिक, मानसिक एवं 
व्यावहारिक जैसे तीन विभिन्न नाम भी दे सकते हैँ जिनकी ओर हमं इसके पहले ही संकेत कर 
चुके हँ । तदनुसार इनमे से प्रथम अर्थात्‌ कायिकं वाले वगं के अतगत उन योग-पद्धतियों की चर्चा 
की जा सकती है जिनमें शारीरिक अथवा शरीर, प्राण एवं शब्दादि जैसे साधनों के उपयोग की ओर 
विशेष ध्यान दिया जाता है ओौर जिनके अनुसार एेसा करना अनिवार्यं तक समञ्च लिया जाता है 
जिस कारण, साध्य मनःस्थिति का प्रइन जहां पर कुच गौण तक सा भी लगने लगता है । इस वर्गं 
मे सवप्रथम 'हट्योग' का नाम लिप्राजा सकता है जिसमें विविध आसनो के द्वारा कायासाधन' 
किया जाताहै। इसी प्रकार इसके प्रत्त उन भत्रयोग' एवं शब्दयोग वा श्रणवयोग' नामकं प्रक्रि- 
याओं का भी समावेश किया जा सकता है जिनमें विशिष्ट मतरं अथवा अकार के सुविहित उच्चारण 
ओर अनुष्ठान के आधार पर यह विश्वासं कर लिया जाता है किं हमं अपनी अभीष्ट सिद्धि को 
अवश्य प्राप्तं कर सकते हैँ । इसके {सवाय इस प्रथम वगं में ही, हम उन योगों की भी गणना कर 
सकते हैँ जौ कुंडलिनी योग" एवं 'लपयोग' के नामों से प्रसिद्ध हैँ ओर जिन्हें कभी-कभी एक को 
दुसरे का पर्याय तक भी समज्ञ किरा जाता है । इनके अनुसार साधना करने के फलस्वरूप 
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| एवं शिव का परस्पर भिल कर एक रूप बन जाना ओर इस प्रकार उस स्थिति को भै प्राप्त 
कर लेना संभव कहा जा सकता है जिसे हमने अपने शब्दो में 'रहस्यानुभूति' का नाम दिया है । इन 
दोनों के अनुसार यह्‌ प्रायः आवश्यक माना जाता है कि हम इनके चिण्‌ किन्हीं विशिष्ट आसनं 
का प्रयोग करे, प्राणायाम का अभ्यास करे । इस प्रकार अपनी अधोनिहित शक्ति को जागृत 
करके उसे उन्मुख करं ओौर अंत में, उसे सृषुम्ना के सहारे ऊपर चढाकर शीर्षस्थ शिवरूप मे 
अवस्थित करदे । साधारण हठ्योग अथवा मंत्रयोग की दशा मेँ एेसे किसी परिणाम का सिद्ध होना 
शब्दों मे बतलाया गया नहीं पाया जाता तथा उसका उदेश्य केवल वसी सिद्धियों को उपलन्ध कर 
लेना भी हो सकता है जिनके द्वारा शारीरिक शक्ति, सौदर्थं अथवा अलौकिकं बल के आ जाने में 
भी विश्वास किया जाता है । 

द्वितीय “मानसिक वगं के अंतर्गत गिने जाने वाले योगों में प्रथम नाम उस (राजयोग का 
लिया जा सकता है जिसे कभी-कभी 'पातंजल्योग' अथवा 'समाधियोग' भी कहते हँ तथा जिसकी 
विशिष्ट समाधिपरक मन:स्थिति की चर्चा, "योग" शब्द के "युज्‌ समाधौ' के आधार पर व्युत्पत्ति 
होने के प्रसंग मे की जा चुकी है तथा जिसके महत्त्व को योग-संबंधी अन्य दो वर्गो का वणेन करने 
वालों ने भी स्वीकार किया है। राजयोग को “अष्टांगयोग का भी नाम दिया जाता है ओर इसके 
उन आठ अंगो मे यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान ओौर समाधि की गणना 
की जाती है जो इसके किसी साधक के लिए साधारण उपक्रमो से लेकर अंतिम स्थिति तक की रूप- 
रेखा बनाने में सहायता पहुचाते हैँ । पातंजल योग सूत्रों मे से प्रथम अर्थात्‌ योगदिचत्त वृत्ति निरोधः 
द्वारा योग" की परिभाषा उस प्रक्रिया के माध्यमसेदी गहै जिसमे न केवल हमारी साधारण 
मानसिक वृत्तियों को संयत रखने की ओर संकेत किया गया मिता है, प्रत्युत जिसके परिणाम- 
स्वरूप अंत मे, हमारे चित्त के किशी स्थिति विशेष मेँ अवस्थित होकर उसके द्वारा केवल्य' को 
उपलन्ध कर लेने का भाव भी आपसे आप आ जाता है। यह "कंवल्य', स्वरूप प्रतिष्ठा वा चिति- 
शक्ति" नाम से अभिहित किया गया है जो वस्तुतः चित्त का, विषयादि के बंधनों से रहित य। मुक्त 
होकर अपने विशुद्ध रूप मे अवस्थित हो जाना कहा जा सकती है ओर यही वह साध्य भी जान पड़ता 
है जिसका विवेचन रहस्यवाद की साधना के प्रसंग मे किया जा चुका है । इसी प्रकार, इस राजयोग 
के ही साथ, उस “व्यानयोग' की भी गणना की जा सकती है जो मूलतः इसके पहले बतलाये गए 
सातवें अंग" के ही रूप में घटित होता है, कितु जिसके स्वरूप का अपने विशिष्ट ढंग से वर्णन करते 
हए बौद्ध साधकों ने उसे अत्यन्त महतत्वपूणं स्थान दे दिया है । इस ध्यानयोग का एक विलक्षण 
रूप जेन" नामक चीनी बौद्ध संप्रदाय की उस साधना मे भी मिलता है जिसका उदेश्य सतोरी की 
स्थिति का प्राप्त कर लेना कहा जाता है। एसे योगों की विज्ञेषता, इनके द्वारा किसी एसी मान- 
सिङ दशा के उपलज्ध करने में दीख पडती है जो हमारे लिए अपने जीवन के प्रति एक दृष्टिकोण 
विशेष निमित कर लेने में सहायक हो सकती है ओर इनकी ही कोटि में हम उन योगों कोभी 
रख सकते है जो सुरति शब्दयोग' वा 'अद्भृतयोग' के नाम से प्रसिद्ध हँ । 





१. “पुरुषां श॒न्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः कंवल्यं स्वरूप प्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति 
--“पातंजल योगसूत्र (४-३४) । 
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इस द्वितीय वं वाले मानसिक योगों के साथ रहस्यवादात्मक साधनः का वहूत साम्य है, 
कितु इसकी ओर भी अधिकं समानता उन तीसरे वर्गं वाके योगों के साथ लक्षित होती है जिन्हे 
“व्यावहारिक का नामदे अये है। इन व्यावहारिक योगों की विशेषता इस बात म देखी जा सकती 
है कि इनका क्षेत्र केवल मानसिक प्रक्रियाओं तक ही सीमित न रहकर, प्रत्यक्ष व्यवहारो तक भी 
व्यापक बन जाता है। इस प्रकार ये न्यूनाधिक रूप मे, हमारे संपूर्णं जीवन को ही प्रभावित करने 
लगते हँ तथा प्रायः उसके आमूल परिवत्तन भी ला दिया करते है । एसे योगो मे हम उनकी गणना 
कर सकते हँ जो ज्ञानयोगे", "कर्मयोग , “भक्तियोग ' एवं 'प्रेमयोग' जैसे नामों इारा अभिहित होते 
है ओर जिनका उदेश्य, कमशः ज्ञान, कमं, अकिति अथवा प्रेमपरक वृत्तियों के निर्माण द्वारा किसी 
ेसी मनोदशा का प्राप्त कर लेना रहा करता है जो मानसिकं वगं वाले योगौ की भांति, केवल 
अपनी-अपनी सिद्धियों की प्राप्ति मात्रसे ही संतुष्ट नहीं रह जाते, प्रत्युत जौ साधारण जीवन के 
स्तर तक भी पहुंच जते हँ । ` राजयोग" के संबंध मे यह कहा जा सकता है किं उसका लक्ष्य, वस्तुतः 
'सम्प्रज्ञात' अथवा असम्प्रज्ञात' समाधियों के द्वारा किसी एसी केवल्यपरक मनौदजा का प्राप्त कर 
लेना है जो हमं मोक्ष की स्थिति प्रदान करने मे सहायक होती है ओौर जिस कारण, वह्‌ बहुत कुछ 
व्यक्तिगत भी कहला सकती है । इसी प्रकार, यद्यपि हम ध्यान योग के परिणामस्वरूप | निर्वाण' 
की दशा उपलब्ध करने का लक्ष्य सभी प्राणियों करे दुःखो काक्षय हौ जाना समज्ञा करते है, तथापि 
इसमे संदेह नहीं कि वहां पर भी अपना मूल उदेश्य आवागमन के चक्करो से अपनी मृक्तिकापा 
लेना ही रहा करता है । बौद के "ध्यानयोग" की सिद्धि का उपयोग समस्त प्राणियों के कल्याणां 
किया जा सकता है, इस कारण उसे हम कोरा व्यवित्तपरक ही नहीं कह सकते । परतु वैसे उपयोगो 
का परिणाम वस्तुतः, किसी केवल एक ही प्रकार के आदर्शानुसार प्रतिफलित होना भी जान पड़त) 
है जिसका कारण वह एकागी बन जा सकत! है, कितु जहां तक ज्ञानयोग, कर्मयोग, भक्तियोग एवं 
व्रमयोग जैसे योगों के स्वरूप का प्रशन है, इनके साथ जुड़े हए क्रमशः ज्ञान, कर्म, भक्ति अथवा 
प्रेम कौ साधनाएं अधिकतर हमारे संपूणं जीवन को ही एक विरिष्ट प्रकार का मोड प्रदान करने 
के काम आती है। इस प्रकार, ये किंसी साधक के लिए कोई व्यक्तिपरक आदशंमाव्र उपस्थित 
न करके उसके साधारण रवं व्यापक सूप के निर्माण का व्यावहारिक साधन भीवनजा 
सकती है । 
व्यावहारिक वर्गे वाके इन योगं के अंतर्गत हम वसी कतिपय साधनाओौं की भी गणन 
कर सकते हैँ जिन्दं "पूणं योग वा पूर्णाङ्ग-साघना' जसे नामों द्वारा अभिहित किया जाता है ओर 
जिनका उदिश्य हमारे जीवन के प्रायः प्रत्येकं पक्ष का पूणं विकास भी कहा जा सकता है। एसे योगों 
वाली साधनाएं न केवल शारीरिक अभ्यासो तक सीमित रहती है ओौरन अधिके अधिक मानसिक 
समाधि तक ही पहुंच कर ठहर जाती है । इनका लक्ष्य केवल किसी आध्यात्मिकं वा ईश्वरीय सत्ता 
काकिसीन किसी रूप में साक्षात्‌ कर लेना मत्र भी नहीं कहा जा सकता । इनके लिए किसी प्रक्रिया- 
विशेष तक ही अपने यत्नो को संबद्ध रखकर उनसे काम निकालने का कोई बंधन भी नहीं रहा 
करता। इनमे सभी साधनों का उपयोग किया जा सकता है ओर समुचित मात्रा एवं समुचित 
अनुपात के साथ उन्हे अपने काम ने लाकर वैसी किसी सत्ता का अनुभव भी किया जा सकता है। 
परंतु अपने मूल उदेश्य की सिद्धि का केवल यहीं तक इतिश्री हौकर नहीं रह जाता । एसे साधक 
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को इस प्रकार कौ दशा उपलन्ध कर लेने पर, अपनी किसी वसी स्थिति का भी बोध होने लगता 
है कि हम अपनी जीवन-यात्रा के लिए किन्हीं नवीन संबलों से संपन्न हो चुके है । हमारी अपनी 
समग्र सत्ता पूणंतः परिवद्भित हो चुकी है गौर इसका नवीन रूप उस विश्वात्मक सत्ता का रंग पकड 
चुका है जिसे हृदयंगम करने के यत्न में हम पहले अग्रसर होकर चले थे। अतएव, यदि वह अपने 
ूर्वागत जीवन के प्रवाह में फिर एक वार पड़ता है तो उसके अपने पूवं परिचित व्यक्तिगत रंग का 
लोप हौ गया रहा करता है ओर उसका अपना दं निक व्यवहार तक भी इस प्रकार होने लगता दै 
जसे वह उस आदशं सत्ता का वास्तविक माध्यम बनकर काम कर रहा हौ । फलतः हमारी अपनी 
व्यक्तिगत सिद्धि का लक्ष्य न केवल विश्व-मानव की सिद्धि का हो जाता है, प्रत्युत यथार्थतः वह्‌ 
केवल "व्यक्ति मात्र कहलाने योग्य भी नहीं रह जाता । 

रहस्यवाद की साधना, इस प्रकार अभ्यास में काये जाने वाले अंतिम वगंकेयोगोंमेही 
गिनी जा सकती है ओौर यह "सर्वा ङ्ग साधना' भी कही जा सकती है । पडिचमी देशों के रहस्यवादियों 
की अनुमूति का विदलेषण करते हुए उधर के कई लेखकों ने एसी साधना का परिचय दूसरे प्रकार 
से दिया है । उनका मुख्य उद्य, उधर के ईसाई रहस्यवादी संतो द्वारा प्रकट की गई मनोदशा के 
आधार पर, वस्तुतः उनकी ही विशिष्ट अनुभूति का परिचय देना रहता आया है । कितु एेसा करते 
समय उन्होने अनेक उन बातों की भी चर्चा कर दी है जिन्हे हमने अभी भारतीय योगसाधनाओं के 
प्रसंग में बतलाया है । कुमारी अंडरहिल का कहना दहै कि “आदश वा प्रतिरूपक रहस्यवादी, अपने 
लक्ष्य की ओर अग्रसरहोते समय, कोई एसा मागं ग्रहण करता जान पडता है जो विभिन्न प्रकार की 
दोलायमान प्रवृत्तियों का परिचय देता है ओर इनमें क्रमशः हषं एवं वेदना इन दोनों के स्पष्ट लक्षण 
पाये जाते है।'" इस ठकेखिका ने एेसे विचित्र मागं की विभिन्न पांच क्रमिक दशाओं का भी उल्लेख 
किया है ओौर उन्हें क्रमः १. परिवर्तन ((0पण्लाण ), २. आत्मज्ञान (81१०५८१९) › 
३. उद्भासन (1प्णा18000), ४. आत्मसमर्पण ($पणलातटाः) तथा ५. संयोग ( (फ०ण) 
जेसे पांच नाम दिये हँ। इनमें से प्रथम को उसने किसी एेसी अनुभूति के रूप में चित्रित 
किया है जौ साधारणतः आपसे अपहो जाया करती है ओर जिसमे हषं की दशा भी आ जाती 
है। कितु दूरी का परिचय देते समय, उसने कहा है किं इसमें कुछ एसे प्रयास भी किये जाते हैँ 
जिनका उदेश्य अपने मागं में आनेवाली बाधाओं का उच्छेदन रहा करता है ओौर जिसे इसी कारण, 
अपने आपका अनुशासन, अभिभावन अथवा शुद्धीकरण (7021011) भी कहा जा सकता है । 
उसके अनुसार एसे यत्नो का ही परिणाम अगली उस दगा मे दीख पडता है जिसे 'उद्भासन' 
अथवा 'ईरवरीय सत्ता के सान्निध्य का सूचकं प्रकाश' कहा जा सकता है । परंतु, फिर इसके आगे 
की दशा मे किसी साधकं को एक वारे अपनी उस विविक्तता (१९8०12४०) का भी अनुभव 
होने लगता है जिसमे उसे एेसा लगता है किं मै उस ईदवरीय सत्ता वारा परित्यक्त कर दिया गया 
हु जिस कारण, वह्‌ अधीर बनकर अपने आपको समपित कर दिया करता है । इस प्रकार, अत में 
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उते अपनी वसी स्थिति काभी बोध होने लगता टै जिसे संयोग" वा मिलन' की दशाकानाम 
दिया गया है । इस अंतिम दशा का परिचय देते हुए कुमारी अंडरहिल ने इसका वर्णन किसी एसी 
दशाकेरूपमें किया दै जो संतुलन की दशा कही जा सकती है ओर जिसे उसके शब्दो मे ?८९।४ 
50081 1६ अर्यात्‌ विशुद्ध आध्यात्मिक जीवन कहा जा सकती है तथा जिसमें एक ही साथ 
शांतिजन्य आनन्द, प्रवृद्ध आत्मशक्ति एवं असंदिग्ध निश्चय की विदोषताणएं आ गई जान 
पड़ती हैं ।' 
इसते स्पष्टं है कि इस केखिका द्वारा किया गया वर्णन उन कतिपय योग-साधनाओं के 
परिचय से भिन्न ठहरता है जिनकी चर्चा हमने इसके पहले की है तथा जिनके कई भिन्न-भिन्न रूपों 
"की ओर हमने न्यूनाधिक संकेत भी कर दिया है । उन साधनाओं में से अंतिम अर्यात्‌ व्यावहारिक 
वर्गं के योगों को हमने रहस्यवाद कौ साधना से सर्वाधिक मिलता-जुलता माना है भौर इसे हमने 
किसी पूर्णं साधना के वगं मे भी रख दिया है । परंत्‌ कुमारी अंडरहिल के वर्णन में हमें किंसी इस 
प्रकार की विशेषता का भी कोड स्पष्ट परिचय मिक्ता नहीं प्रतीत होता । इसका कारण, संभवतः 
यह कभी नहीं बतलाया जा सकता किं पूवं देशों के रहस्यवादियों के अनुभव वैसे परिचिमी साघकों 
की अनुमूतियो से अधिक भिन्न होंगे गौर न उन्हें हमें यही कहने का कोई समुचित आधार मिल 
सकतादहै कि इन दोनों मे से किसी एकं को उच्चकोटि का तथा इसी प्रकार, दूसरे को निम्न- 
कोटि का होना चाहिए । इसका एकं प्रमृख कारण इस बातत में पाया जा सकता है किं परचिमी 
लेखकों के वर्णनों का आधार प्रधानतः वैसे उद्गारो में निहित हैँ जौ उधर के ईसाई रहस्यवादियौ 
द्वारा समय समय पर प्रकट किये गए हैँ तथा जौ इसीलिए, बहुत कुछ आनूमानिक भी ठहराये जा 
सकते है, जहां भारतीय योगसाधनाओं के परिचय अधिकतर उन तात्विकं सिद्धांतों पर आश्रित कहे 
जा सकते हैँ जो इधर के लोगों द्वारा सदा मान्य रहते आये हैँ । इसके सिवाय, हमें यहां पर एसा 
मी लगता है किं परिचमी रेखकों का उक्त विवेचन उनके उस विशिष्ट मनोवेज्ञानिकं अध्ययन का 
भी परिणाम हौ सकता है जिसके अनुसार आंतरिक मानवीय भावों की पारस्परिक प्रतियोगिता 
के ऊपर अधिक बल दिया जाता है । मनोविज्ञान के प्रसिद्ध पंडितं विलियम जेम्स ने एसी इन्द्रात्मक 
प्रवृत्तियों के ही कारण, किसी व्यक्ति के भीतर एक विचित्र प्रल्लण्लाल्छप एलाऽ०ण३ा४)/ 
अर्थात्‌ पृथग्विधं व्यक्तित्व का होना भी बतलाया है भौर कहा है, “मनुष्य का अंतस्तल 
उन दो प्राणांतक विरोध रखने वारी निजी सत्ताओं का युद्धस्थल है जिनका उसे सदा अनुभव 
होता रहता है ओर जिनमें से एकं वास्तविक तथा दूसरा आदं रूपी कहा जा सकता है । "` 
इन दोनों का संधषं बराबर चलता रहा करता है जिस कारण, रहस्यवादी को भी इसके अनुसार 
क्रमशः भिन्न-भिन्न प्रकार के अनुभव करने पड़ सकते हैँ ओौर वह केवल अपनी साघनाओंकेही 
बल पर इससे कभी मुक्त भी हौ सकते है । 
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४८ रहस्यवाद 


कुमारी अंडरहिल ने इस द्रद्रात्मक संधषं के बंद हो जाने तथा इस प्रकार पूर्ण, शांति का भावं 
आ जाने को ही संतुलन (24८५॥0प्ण)) की संज्ञा दी है । उनका कहना है कि पूर्वी देशों मे पाये 
जानि वाले रहस्यवाद के अंतगंत, इसके आगे आने वाली किसी अन्य दला विशेष की भी कल्पना 
की जाती है ओर उसे उन्होनि ५०४12४०) अर्थात्‌ उच्छेद वा अवसाद कहना उचितं 
समज्ञा है । उसके द्वारा उन्होने कदाचित्‌, सूफ़ी रहस्यवादियों के फना एवं बौद्ध साधको के 
¶निर्वाण' संबंधी मान्यताओं की ओर संकेत किया है ओर इनमे से प्रथम का यूरोपीय रहस्यवादियोौ 
दारा स्पष्ट रूपमे निराकृत किया जाना भी लिखा है । इसी प्रकार इस लेखिका ने आगे चलकर, 
इसका एक स्पष्ट परिणाम भी निकाला है ओर यहां तक कह डाला है " " परिचम के रहस्यवादी साधको 
के ईरवरीय मिलन वाले सरवेश्ेष्ठ रूप किसी न किसी सक्रिय जीवन की जौर प्रेरणा प्रदान करते 
दीख पडते ह ओर वे किसी रसे निश्चेष्ट जीवने की ओर नहीं ले जाते जिस बात को बड़से बड़े 
विरोषज्ञो ने भी, ईसाई तथा.उनसे भिन्न वग वाले रहस्यवादियो के बीच वास्तविक अंतर ठहराते हए 
स्वीकार किया दै ।"* परंत्‌ उसका यह कथयन सत्य के उतना निकट जाता नहीं जान पड़ता जितने 
का उसने अनुमान किया है ओर उसकी एेसी रति का निराकरण आगे अन्य प्रसंग मे किया जायगा । 
यहां पर केवल इतना कह देना ही पर्याप्त होगा किं उक्त फना एवं 'निर्वाण' के यथायं अभिप्रायको 
समञ्चन में अनेक अन्य यूरोपीय लेखकों ने भी भूल की है जौर अपनी श्रांत धारणा के आधार पर 
उन्होने कहीं-कहीं अथं का अनथं मी कर दिया है । 
सूफ़ी रहस्यवादियों के यहां एेसी साधना को ईरवर के उन्मुख होकर की जाने वाखी किसी सफ़र 
(यात्रा) की संज्ञा दी गई है ओौर इसीलिए, उसके मागं मे क्रमशः पड़ते जाने वाले विभिन्न स्थलों को 
'ुक्रामात' अथवा 'पड़ावो' के रूप मे बतलाया गया है । इन पड़ावों कौ सस्या निरिचतं करतें 
समय केखकों ने कभी-कभी मतभेद प्रदशित किया है, कितु अधिकतर उन्हें सात कहने कौ परपरा 
पायी जाती है । उनके नाम इस प्रकार दिये गए मिलते है: (१) "उवृदिय्यत अथवा अनुताप 
की दशा जिसमे साधक अपने को, आगे के लिए तैयार हो जाने के उदेश्य से, हृदय से शुद्ध करने कं) 
चेष्टा करता है, (२) "इश्क" (प्रेम ) की दशा जिसमें यह ईङवर के प्रति अनुरक्ति का भाव ग्रहण करता 
है, (३) शजुहद' वा (त्याग' की दशा जिसमे वह सांसारिकं विषयों की ओर से पणं विरक्त बन जाना 
चाहता है, (४) 'मारिफ़त' अर्थात्‌ ज्ञान कौ दशा" जिसे प्राप्त कर लेने पर वह परमात्मा के अलौकिक 
गुणों की भावना करने लग जाता है, (५) 'वर्द' अथवा 'भावावेश कौ दशा जिसमे आकर 
वह्‌ ईइवर वा परमात्मा के साथ प्रायः एकत्व का बौध करने लगता है, (६) हकीकत वा "वास्तविकता 
कौ दरा" जिसमे उसे वस्त्‌-स्थिति का ज्ञान हो जाता जान पड़ता है ओौर (७) 'वस्ल' अथति 'मिलन' 
की वह दशा जिसमें आकर उसे उसकी प्रत्यक्ष अनुभूति होने लग जाती है । इस प्रकार, इन सातो 
के विषय मेँ कुछ ओर विचार करने पर पता चरता है कि इनमे से प्रथम एवं अंतिम अर्थात्‌ क्रमशः 
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“उवृदिग्यत' ओौर 'वस्ल' ईसाई रहस्यवादियों वाले (ग'शदऽ० एवं एण जैसे लगते है । 
इनमे से चतुथं एवं पंचम अर्थात्‌ क्रमशः "मारिफ़त' ओर वज्द' तथा ईसाइयो के 3617०५१८ 
०४९ एवं [प्फ णत०) मे भी उतना अंतर नहीं लक्षित होता। यदि ध्यान पूर्वक देखा 
जाय तौ इनमें से द्वितीय अर्थात्‌ “इ्क्र' भी उनके ऽपप्टतलः की कोटि मे रखा जा सकता 
है जिसके अंतर इनमें से केवल तृतीय 'जुहद' ओर. षष्ठ हकीकत" ही रोष रह जाते हैँ । अतएव, यदि 
जुहद को विषय त्याग के रूपमे केवल किसी तयारी कौ एक चेष्टा-मात्र स्वीकार कर लिया जाय तंथा 
उसी प्रकार 'हक्रौक्रत' को भी इसके चतुथं सोपान 'मारिफ़ते' काही एक अंग मान किया जाय तो इन 
दोनो सूचियो मे कोई वेसा प्रत्यक्ष अंतर नहीं जान पडता। जो कुछ मतभेद हो सकता है वह॒ इन 
° दोनों मे अये हृए्‌ त्रिभिन्न शब्दों की अथं न्याप्ति के संबेधमेही हो सकता है । तथ्य यह है कि ठेसे 
प्रत्येक शब्द के साथ उसे प्रयोग मे लाने वाक व्यक्तियों की अपनी-अपनी भावनाणएं बंध गई रहा 
करती हैँ ओर उन भावनाओं के पीछे विभिन्न सामाजिक परंपराएं भी काम करती रहती हैँ 
जिनके प्रति उपेक्षा का भाव प्रदशित करना कभी, किसी वैज्ञानिक दृष्टि से तुलनात्मक अध्ययन 
करते समय उचित नहीं कहला सकता । 
मूख्य प्रशन तो यहां पर यह है कि एेसी किसी भी साधना-पद्धति की अंतिम उपलन्धि का 
स्वरूप क्या हौ सकता है ? क्या, ईसाई रहस्यवादियों की मान्यता के अनुसार प्राप्त की गई 
णण अर्थात्‌ मिलन की दशा का अभिप्राय ठीक वही हो सकता है जो सूफी रहस्यवादियों 
के वस्ल' शब्द द्वारा सूचित होता है ? तथा क्या इन दोनों के किसी प्रकार एकसमान सिद्ध किये 
जाने पर भी, हम इन्हें उस कंवल्य' अथवा स्वानुभूति' की दशा का समानार्थ भी स्वीकार कर ले 
सकते ह जिसकी चर्चा भारतीय रहस्यवादियों कौ योगपरक साधनाओं के प्रसंग मे कौ जा चुकी दै ? 
इसके सिवाय इस संबंध मे, एकं अन्य महत्वपुणं प्रन भी विचारणीय है कि ईसाई रहस्यवादियों 
के उक्त २22४ वा साधना-माशं अथवा सूफ़ी साधको के उक्त "सफ़र' वा यात्रा के प्रसंग में 
बतलाये गए क्रमिक स्थल अथवा दशाओं को हम वस्तुतः किसी साधना का नाम कहां तक दे सकते 
है गौर कहां तक हम उन्हे उन आध्यात्मिक यत्नो के रूप में स्वीकार कर सकते हैँ जिनका परिचय 
उस समय दिया गया है । यदि हम इस पर किसी स्थूल रूप मे भी विचार करने लगे तो एेसा 
करना कभी युक्तिसंगत नहीं कहला सकता । यौगिक साधनाएं, जहां किन्हीं प्रयासों अथवा अभ्यासो 
केरूपमेंकी जाती है, वहां साधना-मा्गे' केवल उनके लिए किसी पद्धति-विशेष की ओर संकेत 
कर सकता है ओर इसी प्रकार, उक्त 'यात्रा' का अर्थं मी केवल इतना ही हो सकता है कि वह्‌ उन्हं 
किसी सामूहिक रूप मे प्रकट करे । ये तीनों कभी समाना्थंक नहीं हो सकते, परंतु जैसा हमने अभी 
तक देखो है, एेसी सूचियों मेँ आये हए शब्दों के अथं का सभी दशाओं मे, सीमित रहना अनिवायं 
नहीं है । स्वयं "योग" शब्द जिसका व्युत्पत्तिमूलक अथं किसी मिलन-दशा का परिचय देता है, वैसी 
साधना के किए भी व्यवहृत होता आ रहा है जिससे वैसा "मिलन" संभव हो सके । इसी प्रकार, 
यद्यपि ईसाई एवं सूफो रहस्यवादियों से संबद्ध सूचियों के अंतर्गत अधिकतर विभिन्न "दशाओं 
केही नाम आये है, कितु इनके शीर्षक क्रमशः साधना-मार्ग' एवं 'यात्रा' के रूपों में ही दिये गणए 
मिलते हैँ । अतएव जिस प्रकार कायिक एवं मानसिक योग-साधनाओं के साथ यमनियमादि के 
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ओर जिस प्रकार व्यावहारिक वं के योगों के लिए सदा कायिक एवं मानसिक वर्गं के अभ्यास 
अनिवायंतः अपेक्षित नहीं समञ्षे जा सकते, उसी प्रकार उक्त साधना-मागं एवं यात्रा के प्रसंगो में 
भी हम किन्हीं विरिष्ट साधनाओं के समावेश की चर्चा नहीं किया करते, प्रत्युत वहां उनका अनुमान- 
मात्र ही कर लिया करते ह । यौगिक साधनाओं के कुछ अभ्यास ईसाई संतो तथा सूफी साधको 
वाली उक्त ददाओं के साथ प्रायः वणित भी दीख पडते है। 
इसी प्रकार जहां तक एेसी साधनाओं के अंतिम परिणाम-संबंधी स्वरूप निर्णय का प्रशन है, 
हम इसका निपटारा भी, कुछ अंशो तक उन सूचियौं मे पाये जाने वाले अनेक शब्दों के आधार पर 
ही कर सकते हँ जिन्हें ईसाई एवं सूफो रहस्यवादी साधको की चर्चा करते समय प्रस्तुत की जा 
चुकी है । उनमें जये हूए प्रत्येकं शब्दे के आशय अथवा उसकी अर्थ-व्याप्ति के सहारे हम कम से कम, 
इस बात का अनुमान कर सकते हँ कि वे कहां तक हमे किसी प्रक्रिया वा स्थिति विशेष का बोध 
कराते है। इसी प्रकार, वे कहां तक हमे उस लक्षय वा साध्य के स्पष्ट परिचय की ओरभी 
संकेत करते हैँ जिसकी अथवा जिसके सान्निध्य की अनुभूति को उक्त 11:00 एवं "वस्ल' 
शब्दों द्वारा निदिष्ट किया गया दीख पडता है । रहस्यवादी साधना का प्रसंग छेडने के पहले हमने 
इसके साध्य का रूप एसा बतलाया था जिते वस्तुतः न केवल अस्पष्ट, प्रत्युत अनिरिचत भी कहा 
जा सकता है तथा जिसकी कल्पना करने लगने परर हम उसे कोई आकार-प्रकार प्रदान नहीं कर 
सकते । परंतु जब हम उसके लिए कौ जानेवाली साधनाओं की चर्चा करते हैँ ओौर उनके साथ 
उसके सबध का निणेय करते समय उनके अंतगंत 'संयोग' एवं 'मिलन' तथा ए एवं 'वस्ल' 
जसे शब्दो का व्यवहार किया गया देखते हँ तो हमें स्वभावतः उसकी साकारता तथा उसके किसी 
न किसी स्पष्ट व्यक्तित्व तक का भी बोध होने ल्ण जाता है ओर हमारी पूर्वगतं समस्या एकं 
अन्य रूप ग्रहण कर लेती है । अब हमारे प्रश्न का रूप यह हो जाता हैः "यदि वह साध्य वास्तव में 
निराकार है अथवा यदि कम से कम उसकै स्वरूप का ठीक निर्णय नहीं किया जा सकता तो उसके 
साथ किसी के मिलन' का तात्पयं क्या हो सकता है ? अथवा यदि हम चाहं तो इसे यह रूप भी 
दे सकते हैँ कि किसी अस्पष्ट सत्ता के साथ मिलन का क्या अथं ही हो सकेगा ? इस प्रकार 
जिस 'विलक्षण' शब्द का प्रयोग हमने रहस्यवादी साधना के साध्य का स्वरूप-निर्णय करते समय 
किया था उसका व्यवहार हमे अब स्वयं एेसी साधना का रूप निर्धारित करते समय भी करना पड 
सकता है । अतएव एसी दशा मे, हम इन साधनाओं की कोटि मे गिनी जानेवारी अथवा तदनुकूल 
मनःस्थितियो को सूचित करनेवाली सारी बातों का विस्तृत विवेचन करना उतना आवश्यक 


नहीं समक्षते, प्रत्युत अपने समक्ष खड़ी हुई केवल उसी एक समस्या के समाधान की चेष्टा करना 
यहां पर्याप्त समब लेते हैं । 


(३) रहस्यानुभूति का स्वरूप 


रहस्यवाद के साध्य का परिचय देते समय हमने उसे अवाड मनसं गोचर' कह डाला 
था तथा उसके विषय में नेति नेति" कहकर इसे अलम्‌" समश्च लेना तक उपयुक्त मान लिया था, 
जिससे स्पष्ट है कि हम उसका कोई आकार-प्रकार बतला सवने म अपने को असमथं पति है । 
इसके सिवाय हमने अभी यह भी बतलाया है किं सूफी रहस्यवादी उसके साथ 'मिलन' की अवस्था 
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को फ़नाःकानाम देते है । इसी प्रकार, बौद्ध सिद्धो की ष्टि म उस दशा को "निर्वाण" की संजा 
र जाती है जिसे यूरोपीय लेखकों ने साधारणतः 4"70;11126;02 वा "उच्छेद" का होना माना 
है। अतएव, इनमें से किसी भी दगा में हमे रहस्यानुभूति के स्वरूप का कोई स्पष्ट बोध होता नहीं 
प्रतीत होतः, प्रत्यूत हमे कभी-कभी एेसा भी समन्न पड्ने लगता है कि रहस्यवाद का अंतिम लक्ष्य 
किसी एेसी विचित्र स्थिति का प्राप्त कर लेना होगा जौ सर्वथा नष्ट हो जाने-मात्र कीही होगी तथा 
जिसके अनुसार विचार करने पर उसका हमारे मानव-जीवन की दृष्टि से किसी प्रकार उपयोगी 
हो पाना सिद्ध नहीं है । परंतु जब हम देखते है कि रहस्यवाद का महत्व न केवल संसार के किसी एक 
भाग मे, प्रत्यत इसके अनेक भागो वाटे समाज में भकीभांति स्वीकार किया जा चूका है तथा प्रायः 
समी प्रमुख धर्मा के अंतर्गत इसके किसी न किसी रूप का अस्तित्व पाया जाता है ओौर इसकी स्थिति 
का सोल्लास वर्णन किया जाना तक हमे उपलन्ध होता है, उस ददा मे हमे अपनी उक्त धारणा में 
सदेह होने लगता है । इसलिए हमं यहां पर पहले यह समञ्च लेना चाहते हैँ कि रहस्यवाद की 
अनुभूति में आ जाने वाले उसके साध्य के अवा मनस गोचर कहे जाने अथवा उसके विषय में 
नेति नेति' जैसे वाक्यों का प्रयोग करने का वास्तविक अभिप्राय क्या है ? तथा इसी प्रकार, उक्त 
फ़ना' अथवा निर्वाण" की स्थितियों के वास्तविक स्वरूप से हमारा क्या अभिप्रायदटै? ओर 
उस दशा मे हमारा मिलन" शब्द भी क्या अर्थं रखता है ? इस प्रन का हल कयि बिनानतो हम 
रहस्यवाद के साध्य' का ठीक-ठीक परिचय पा सकते हैँ ओौर न हमे इस बात काही कोई ठीक पता 
लग सकता है किं जिस साधना के विषय मे हम अभी तक इतनी लवी चर्चा करते आये हैँ उसके 
परिणाम 'रहस्यानुभूति" का स्वरूप क्या है । 

सूफियों दवारा प्रयुक्त होने वाला फ़ना' शब्द संभवतः सूफ़ी संत अबू यजीद विस्तामी के समय 
से प्रसिद्ध है जिसे वायाजीद अल्‌ विस्तामी भी कहा जाता है ओर जिसकी मृत्यु का होना सन्‌ ८७४ 
वा ८७५ ई° में बतलाया जाता है तथा जिसके पितामह शवसान का जरथुस्त्री होना ओर भारतंवषं 
तेक आना भी का गया है जिसके आधार पर फसा अनुमान किया जा सकता है किं वह्‌ भारतीय 
विचारधारा द्वारा मूकतः प्रभावित भी हो सकता है । वायाजौद अल्‌ विस्तामी के लिए यहु भी 
कहा जाता है किं दाशेनिक दृष्टि से वह्‌ एक सर्वात्मिवादी अथवा 21111 <;5\ रहा, क्योकि उसकी 
कुछ उक्तियां इस प्रकार की भी मिलती हैँ कि "भेरे इस वस्त्र वा पदं के नीचे सिवाय ईश्वर के ओर 
कछ भी नहीं है , "अहा, मेरा क्या हौ एेश्वयं है ओर मेरी राजी कितनी उच्चकोटि कौ है ।'' तथा 
“वास्तव मे म स्वयं परमेदवर स्वरूप हुं ओौर मेरे अतिरिक्त कोई दूसरा परमेरवर नहीं है, मेरी ही 
उपासना करो ` आदि । सूफ़ो \त अत्तार की पुस्तक तजकिरातुल ओौलिया' से पता चलता है 
किं वायाजीद भारतीय योग साधनाओं से परिचित था, वह्‌ भारतवषं मे आकर कुछ दिनों तक 
रह चुका धा ओर प्राणायाम कौ साधना का अभ्यास भी कर चुका था। उसका गुर सिध निवासी 
अबू अली था। इस प्रकार उसका बौद्धो के "निर्वाण" शब्द से परिचित होना तथा उसके रहस्य का 
जान पाना भी कोई आश्चयं की वात नहीं है । स्वयं सूफ़ी अत्तार की ही एक अन्य पृस्तक भमंतिकृत्तैर' 
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ते पता चलता है किं फना' से वह क्या समक्षता रहा होगा । इस पूस्तक के अंतगंत सूरयो की 
उक्त यात्रा का एक वर्णन किसी काल्पनिक ढग से किया हुआ पाया जाता है । इसमे कहा गया है कि 
एक बार सभी पक्षियो ने मिलकर अपनेमेंसे किसी पक्षी विशेष को अपना नेता स्वीकार किया ओर 
उसके पथ-प्रद्शन मे वे सभी अपने "रहस्यमय राजा से जट करने चल पडे । उन्हे अपने उस मागं 
| मे अनुसंधान, प्रेम", 'रहस्यान्‌ मृति , अनासक्ति, "एकलत्व', आचय" एवं 'फना' जैसे नामों वाली 
सात घाटियां भिलीं तथा अपने लक्ष्य 'सी.-मू्गं' के सान्निध्य तक पहंचते-पहंचते, उनमें से केवल तीस 
मात्र ही बच रहे । यहां पर सी मुगे का शाब्दिक अथं भी 'तीस पक्षी! ही होता है जिसका तात्पयं 
। यह्‌ हा कि जिस लक्ष्य तक पहुंचने मे यात्री कृतकार्यं हुमा वह स्वयं अपने स्वरूप मा के अतिरिक्त , 
। ओर कुछ भी नहीं था ।' सी मुं ' शब्द एक पक्षी विरोष का भी नाम है जिसके संबध में कई कथा 
प्रचलित है तथा जिसकी चर्चा िरदौसी कवि के महाकाव्य 'शाहनामा' मे भी कौ गई 
| मिलती है । 
परंतु यहां पर हमे वसे किसी पक्षी का अस्तित्व होने अथवा न होने के साथ कोई संबंध नही 
है । हमे इस कहानी के आधार पर, केवल इतना ही समक्ष लेना है कि फना शब्द जिसकी व्याख्या 
| के प्रसंग मे इसका उपयोग किया जाता है उसमे यहां पर क्या अभिप्राय हो सकता है । इस कहानी 
| के अत में कहा गया है कि "पक्षियों का समूह जब अपने लक्ष्य तक पहुंच गया तौ उसे विदितं हुआ कि 
जिस सी मूर्ग' की प्राप्ति के लिए उसने इतना घोर प्रयास किया था वह्‌ स्वयं उसके ही अस्तित्व तक 
सीमित कहा जा सकता है अर्थात्‌ अपनी यात्रा का परिणाम उसे इस रूपमे ही दीख पड़ा कि वह्‌ 
“सी मर्गं" वस्तुतः वही है अर्थात्‌ उसकी वस्तुस्थिति का ही परिचाथक है ओर इस प्रकार उसमे सम्मि- 
| | छित पक्षियों का अपना पूवं विचार बदल देना पडा । यहां पर सूफ़ो अत्तार का कथन है कि जव 
| वे पक्षी 'सी मूर्ग' के राजमंदिर वाले दरार तक पहुंचे ओर वहां राजा के सम्मुख उनके अपने किये करमो 
| का सुरक्षित ठेवा-जोखा सुनाया गया तो अपने कर्मो का वसा परिचय पाकर वे अत्यंत लज्जित 
| हो गए ओर उनके शरीरादि सभी का ल्य हो गया । कितु इस प्रकार अपना शुद्धीकरण वा पवित्री- 
| करण हो जाने पर उन्हे अपना पूर्वरूप ही परिवतित कर देना पडा ओर उन्हें एक नया जीवन 
मिल गया जो उनके ईदवरीय ज्योति के समक्ष आ जाने का परिणाम रहा । उन्हे इस बात मे आश्चयं 
|| हुआ किं जो कुछ वे तब तक कर चुके थे अथवा जो कुछ उन्हें करना शेष रह्‌ गया था वह्‌ संपूणं 
| | नष्ट हो गया ओर उन्होने अपने लिए एक सवथा नवीन जीवन पा लिया । ईदवर के सान्निध्य का 
सूयं उनके ऊपर प्रकाशित होगया ओर उनका जीवन उदीप्ते हौ गया तथा वस्तुतः अपने ही प्रकाश में 
उन्होने सी मूरग' को इस रूप मे देखा कि उसका वैसा (अर्थात्‌ "सी मूरग' शब्द का अर्थात्‌ तीस पक्षी) 
होना केवल इस बात का द्योतक है कि जो हम है वही वह है गौर जो वह है वही हम भी ह । आ्चयं 
द्वारा पणेत अभिभूत हो जाने के कारण उन्हँ यह न विदित हो सका किवे वास्तवे, यहहैवा 
वह्‌ है । उन्होनि तब सी मुगं' से इस रहस्य का उद्‌बाटन करने के लिए निवेदन किया जिस पर उसने 
| बतलाया कि उनकी प्रकृति किसी दपण के समान है ओौर वे स्वयं अपनी ओर ही देखकर इस बात 
|| का भी ठीक पता लगा सकते है कि उनका वास्तविकं रूप क्या है" अर्थात्‌ वे सभी तीसों पक्षी 
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अत मे, सी मृगं" में जाकर विलीन हो गए ओर उनके व्यावहारिक अस्तित्व की छाया उस सूर्यं के 
वास्तविक अस्तित्व मेँ आकर सर्वथा! म्लान पड गई" तथा अतरहित हो गई । 
ईस प्रकार यदि वायाजीद विस्तामी एवं अत्तार की फ़ना विषयकं धारणाएं एक समान हौं 
उस दशा में वह कदाचित्‌ निषेधात्मक ही कही जा सकती है । अल्‌ हृरविरी के अनुसार सय्यद 
रजि भी “फना' संबंधी मत का प्रचार करने वालों मे से प्रमुख था ओर उसका कहना था कि 
` फा से अभिप्राय “उवूदिय्यत' अथवा अपने मनुष्यत्व के ज्ञान का अभाव हो जाकर 'इलाहियत' 
अर्थात्‌ ईइवरत्व विषयक घ्यान में मग्न हो जाना है" जिसकी व्याख्या करते हृए `कश्फल महज्‌ब' 
के अंतर्गत बतलाया गयाहै कि फना की दशा के आ जाने पर साधक को अपनी मानवीय अधपूणंताओं 
का पूराबोधहो जाया करता है गौर इस प्रकार वह अपनी सारी चेष्टाओं को ईदवरीय प्रेरणा रा 
अनुप्राणित समञ्षने लगा करता है । उसके सभी कायं ईदवरीय कायं जैसे बन जते हँ ओर वह 
ईस्वरीय सोदयं के द्वारा परमात्म तत्व में स्वयं अधिष्ठित सा बन जाया करता है ।* इसी प्रकार 
फना के विषय में अनेक अन्य लेखकों ने भी अपने-अपने मत प्रकट किये है । किसी-किसी का कहना 
है कि यह केवल "किष सूफी साधक द्वारा अपने गुणो का अपना होने से अस्वीकार किया जान। 
मात्रहे' जहां दूसरे ने इसे केवल अपनी अहता का लोप हो जाना' कहा है तया तीसरे ने इस बात को 
योभीकहाहै कि फनाकी दशा में किसी एते साधक का अपनापन, अपने गण तथा अपने कायं इन 
सभी कालोप होकर ईइवर का अपनापन, गुण एवं कायं बन जाया करता है" जिस मत को अनेक 
अन्य सूफ़ी लेखकों ने भी स्वीकार किया है । एसे सूफियों के मतो का गंभीर अध्ययन करनेवाले 
अग्रेन लेखक निकोल्सन ने एक स्थल पर कहा है कि “फना की दशा में अपनी आत्मा ईख्वरोन्मख 
हो जाया करती है गौर वैसे साधक की सारी आकांक्षाएं, उसके स्वायं एवं मोहादि आपसे आप नष्ट 
हो जाया करते है। इस प्रकार वह आत्मचितन से विरत हो जाया करता है तथा इसका 
परिणाम यह होता है कि वह्‌ स्वयं अपने प्रियतम परमात्मा के ही चितन का विषय बन जाता है 
ओर प्रेमी तथा प्रेमपात्र दोनों के बीच "एकमेक' कौ स्थिति आ जाती है ।''* अतएव इस प्रकार 
विचार करने पर एना" की दशा को केवल निषेधात्मक मात्र ठहरा देना कभी उचित नहीं कहा जा 
सकता, प्रत्यत श्रमात्मक तक भी कहा जा सकता है । 
फ़ना शब्द के अभिप्राय को पूणंतः हृदयंगम करने के लिए उसके साथ व्यवहृत होने वाले 
वक्रा शब्द के अथं का सम्च लेना भी नितांत आवद्यक हो जाता है, क्योकि जब कोई लेखक उसका 
वणन करने लगता है उस दशा में, उसके सामने यह्‌ प्रश्न भी आ जाता है कि यदि हम फना' से तात्पयं 
किसी प्रकार (क्षय का हो जाना" माने तो, फिर इ सका अंतिम परिणाम क्या होगा ? अतएव एेसे लोग 
स्वभावतः इन दोनो शन्दो का व्यवहार एक साथ किया करते है गौर एक के द्वारा किसी अभावात्मक 
स्थिति की कल्पना करा कर दुसरे के दवारा उसी क्षण, सर्वथा भावात्मक स्थिति का बोध हो जाना 
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भी बतला दिया करते ह । सूफी लोग, अपने इस्लामी संस्करो के कारण, प्रायः सनातन-पंथी 
बना रहना ही अधिक पसंद करते है ओौर वे यह नहीं चाहते कि फना' की स्थिति का नितांत 
अभावात्मक अथवा निषेधात्मक अथं लगाकर अपना परमात्मतः्व के साथ मिलकर एकमेकं हौ 
जाना स्वीकार कर लं । फिर भी इस प्रश्न कौ लेकर उनमें बहूत कुछ मतभेद खडा हौ गया दीख 
पडता है ओर संभवतः यही कारण इस संबघ त्र भ्रम उत्पन्न हो जाने तथा उनके मतो का सम्पक्‌ 
समीक्षा न करके फना' को केवल किसी निषेधात्मक अथं में स्वीकार करने काभीहौ सकता है । 
'फना' एवं "वक्रा" की स्थितियों का वेदांत मतानुसार मुक्ति विषयक मतों का तुलनात्मक अध्ययन 
करते हृए डँ ° रमा चौधुरी नामक एक बंगाली विदुषी रेखिका ने बतलाया है कि ` संक्षेपे, ईइवर 
एवं जीव-जगत्‌ के संबंध में सूफियों के चार प्रवान मत देखने मे आते हैँ जिनमें से प्रथम के अनुसार 
ईङ्वर एवं जीव जगत्‌ स्वरूपतः एवं गुणतः संपू्णं रूप से भिन्न-भिन्न है, दूसरे के अनुसार दोनो एक 
दूसरे से स्वरूपतः एवं गुणतः संपूणं रूप से अभिन्न है, ओौर जीव-जगत्‌ सत्य है, तीसरे के अनुसार, 
दोनों स्वरूपतः एवं गृणतः संपूरणं रूप से अभिन्न है, कितु जीवजगत्‌ मिथ्या है ओौर इसी प्रकार, चौथे 
के अनुसार दोनों स्वरूपतः भिन्न है, कितु गुणतः अभिन्न है । अतएव डां ० चौधुरी का कहना है कि 
इनमें से प्रथम को हम कुछ अंशो मे मध्व मत के समान ओर उसी प्रकार, द्वितीय को वल्लममत के 
अनुरूप ठहरा सकते है तथा तृतीय को कुछ न कुछ शांकराद्रेत मत के निकट पहुंचता एवं चतुथं को 
रामानुज एवं निबाक तक के मतों के समान प्रतीत होता बतला सकते है । इस कारण सूफियों 
की 'फना' विषयक धारणा को हम इस प्रकार मी सहसा निषेधात्मक ही नहीं मान ले सकते । 
इसी प्रकार, हम यदि "निर्वाण शब्द का वास्तविक अभिप्राय समञ्लने की चेष्टा करं तो 
उस दशा में भी हमें यही पता चलेगा कि इसके विषय मे भी अनेक लेखकों की धारणा ठीक एक सी 
नहीं रहती आई है ओौर यहां पर भी उन्होने इसे केवल निषेधात्मक रूप देकर बहुत बड़ी भूल कर 
दी है । इस "निर्वाण शब्द के संबंध नरे विचार कर लेना, इसलिए भी आवश्यक हौ जाता हैकिइसे 
प्रायः फना' शब्द का मूलाधार मानने कौ परंपरा है । "निर्वाण" शब्द की व्याख्या मे अब तक बहुत 
अधिक लिखा जा चुका है ओर इसी कारण,.इस विषय में बहत मतभेद भी दीख पडता है । परतु 
हम यहां पर केवल कुछ ही प्रमुख मतो की चर्चा करेगे ओर उसके आधार पर कुछ न कृ परिणाम 
निकालने कौ चेष्टा भी कर लेगे । इस शब्द का ठेठ उत्पत्तिमलक अथं "किसी दीपक का बुञ्ल जाना । 
समञ्ला जाता दै जिसका, तात्पयं किसी ज्योति का नष्ट हो जाना भी कहा जा सकता है । यदि केवलं 
इसी अथं पर आधित रहा जाय तौ हम कदाचित्‌", उस भाव को कभी हृदयंगम नहीं कर पा सकते 
जो इसके साथ जुड़ गया जान पडता है । डां° एडवडं ने टामस के अनुसार ` इस शब्द का अथं निर्‌ 
एवं "व" अथवा "नि' एवं "व्‌" अर्थात्‌ शात, आनंदित ओर विच्छिन्न की दशा सूचित कर सकता हे । 
इसी कारण, निर्वाण प्राप्त कर लेने के किए परिनिवृत्त जैसे परिनिष्ठित शब्द का प्रयोग भी किया 
जाता है। अतएव, किसी भी दशा मे यह किसी व्यक्ति के नष्ट हो जाने का अथं नहीं रखता". 


व मिं 
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जिसके कारण इसके विषय में इतना भ्रम पौल गया दीख पड़ता है । डां ° टामस ने एेसे अनेक मतो 
को आकोचना की है ओर उसके परिणामस्वरूप अपना यह्‌ मत निर्धारित करने की चेष्टाकी है । 
इस "निर्वाण" का एसा अथं उन दो प्रसिद्ध श्लोकों द्वारा मी सूचित होता है जो अश्वघोष की रचना 
बतलाये गए हैँ गौर जिन्हें इस रूप मेँ उद्धत किया जा सक्ता है- 


दीपो यथा नि्वृतिमभ्युपेतो नवावनिंगच्छति नान्तरिक्षम्‌ । 
दिशं न कांचिद्‌ विदि न कांचित्‌ स्नेहक्षयात्केवलमेति शान्तिम्‌ ॥ 
एवं कृतौ निवुंतिमभ्युपेतो नेवावनिंगच्छति नान्तरिक्षम्‌ । 
दिशं न कांचिद्‌ विदिदां न कांचित्‌ वलेशक्षयात्केवलमेति शान्तिम्‌ ॥ 
अर्थात्‌ जिस प्रकार कोई दीपक निवृत्त होकर न तो पृथ्वी की ओर आता है जौरन आकाश 
को ओर अथवा वह दिशा-विदिशा की ओर नहीं प्रयाण करता है, प्रत्युत तक का क्षय हो जाते ही, 
वह केवल शांत हो जाया करता है, उसी प्रकार कोई कृती भी निवृत होकर न तो पृथ्वी की ओर 
आताहै ओौर न आकाश की ओर अथवा वह दिशा-विदिशा की ओर प्रयाण नहीं करता है, प्रत्युतं 
वह भी क्लेशो का क्षय हो जाने पर्‌, केवल शात बन जाया करता है । 
निर्वाण' शब्द का वास्तविक अथं समञ्चने के लिए हमे उन परिस्थितियों का भी अध्ययन 
करना पड़ सकता है जिनके कारण, इसकी अथं व्याप्ति के संवंध में गौतम बुद्ध का परिनिर्वाण हो 
जाने के अनंतर बहुत पी तक भी, न्यूनाधिक मत-परिवत्तंन होता चा आया ओर बौद्ध धमं के 
चीन, जापान जैसे विभिन्न देशों तक प्रचलित हो जाने पर इसके विषय में पर्याप्त मतभेद लक्षित 
होने लगा । डो° टाकाकुसू ने अपनी एकं स्तक में एसे मतो की ओर भी संकेत करते हुए उनमें 
अतर दिखलाने का यतन किया है ओौर एकं स्थल पर इस प्रकार कहा है, “बौद्ध धमं की प्रमुख 
समस्या चाहे वह उसके उपचारवादी संप्रदायो के समक्ष हो अथवा आदरशंवादी वगो के ही सामने 
क्यो न खड़ी हुई हो, केवल मानवीय मनोविकार के क्षय हौ जाने से संबद्ध थी, क्योकि चित्तका 
वित बना रहना ही मानव-जीवन के सभी दोषो का मूल लोत समन्ना जाता था। ये मानवीय 
मनोविकार किसी व्यक्ति के जीवनकाल की अवधि में ही दूर कर दिये जा सकते थे जिस कारण, 
मन को इस दुरवस्था से मूक्ति पा जाना बौद्ध ,संस्कृति का चरम लक्ष्य बन गया । अतएव, मनो- 
विकार, आकांक्षा, इन्द्रिय, मन ओर यहां तक कि व्यक्तिगत चेतना तकं के निर्वाण की चर्चा 
बहुधा को जाने लगी ।''" उन्होने अन्यत्र यह भी कथन किया है कि निर्वाण" का अथं उसके एक 
परिनिष्ठित रूप मे, यह्‌ प्रकट करता है कि मानवीय विकारो के नष्ट हो जाने पर भी उसकी सत्ता की 
उपाधि का अस्तित्व बना रह जाना सिद्ध है । अतएव हम इस बात को स्पष्ट रूप में इस प्रकार भौ कहू 
सकते हँ कि इसका अभिप्राय किसी व्यक्ति का जीवित रहते हुए भी, मनोविकारों से रहित हो 
हो जाना है ` जिससे "निर्वाण' शब्द का भी केवल निषेधात्मक अयं के ही साय प्रयुक्त न होना प्रमा- 
भ 
१. ऋ, वप्पफु०० वशप्त्फप : नट हलातदाऽ ण एष्व एापाज्नर" 
(8०१2 1956) 7. 49. 
२. 2. 53. 





५६ रहस्यवाद 


णित हो जाता है । डँ० दास गुप्त ने तौ इस प्रकार भी लिखा है, “बौद्ध मत की दृष्टि से एेसी समस्या 
का रूप यह नहीं हो सकता कि हम किसी रूप में शाश्वतं काल तक वर्तमान रहते हैँ अथवा नहीं 
रहा करते, क्योकि एेसा समक्षना उसके अनुसार धरमं-त्रिरुदध ठहराया जा सकता है । भला यह कंसे 
माना जा सकता है कि जो तथागत है वह शाश्वत काल तक रहता है अथवा अशाश्वत हुआ करता है, 
वह विद्यमान है ओर नहीं भी विद्यमान है तथान तौ वह विद्यमान है ओर न नहीं विद्यमान है । 
जो कोई इस बात का प्रदन उठाता है किं “निव्वाण' (निर्वाण) या तो भावात्मक आौर शाश्वत देशा को 
सूचितं करता है अथवा केवल अभावात्मक एवं क्षयात्मक रूप कौ ओर संकेतं करता है वह एक एेसा 
मत प्रकट करना चाहता है जिसे बौद्ध धमं के अंतगंते धमे-विरुद्र मानकर सवत्र हेय ठहराया जाता 
है "* ओर इसके द्वारा निर्वाण' के वास्तविक रूप के ऊपर यथेष्ट प्रकाश पडता है । 

अतएव, फना' अथवा निर्वाण" इन दोनों मे से किसी को भी हमारा अभावात्मक 
स्थिति" मात्र ठहरा देना उचित नहीं कहा जा सकता । इन दोनों के ही किए हम केवल किसी एेसी 
दशाम आ जाने का ही अनुमान कर सकते हैँ जिसे न तौ हम भावात्मक कहं सकते हैँ ओर न अभा- 
वात्मक ही बतला सकते है, अपितु जो इन दोनो से परे की कोई एसी चरमावस्था हौ सकती है जिसका 
ठीक-टीक वर्णन नहीं किया जा सकता । इस प्रकार यह स्थिति, वस्तुतः उस दशा का भी परिचय 
दिला सकती है जिसे ओौपनिषदिक साहित्य मे "मोक्ष" वा “मुक्ति शब्द द्वारा प्रकट किया गया 
मिलता है । "मुण्डकोपनिषद्‌, में एक स्थल पर कहा गया है किं “जिस प्रकार प्रवाहित होती हई 
नदियां समद्र तक पहुंच कर उसमे, अपना नाम-रूप त्यागकर विलीन हौ जाया करती है, उसी प्रकार 
ज्ञानी भौ अपने नाम-रूप से विमुक्त होकर परात्पर परुष को प्राप्त कर लेता है ' ` जिसके आवार 
पर भी यही कहा जा सकता है कि यह फना' से अधिक भिन्न नहीं है । वृहदारण्यक उपनिषद 
के अंतगंत हम इसी बात को इस प्रकार भी कही गई देखते हैँ “व्यवहार में जिस प्रकार अपनी प्रिया 
भार्या का आगन करनेवाले परुष को न कुछ बाहर का ज्ञान रहा करता है ओौर न भीतर का, 
इसी प्रकार यह पुरुष, प्रज्ञात्मा से आलिगित हो जाने पर, न कुछ बाहर का विषय जानतादहै ओौरन 
भीतर का, यह इसका आप्तकाम, आत्मकाम, अकाम ओौर शोकशून्य रूप है * जिसका तात्पयं यह 
है कि एसी दशा को प्राप्तं करके वह भी किसी अनिर्वचनीय अवस्था मेही आ जाया करता है । नदी 
के समुद्र मे जाकर विलीन हो जाने कौ दशा को जहां, एेसे मिलन के स्वरूप की दृष्टि से बतलाया 
गया है, वहां किसी पुरूष के अपनी प्रिया के साथ उक्त प्रकार मिलने कौ दशा का वर्णेन, उसके परि- 
णाम के अनुसार किया गया है । नदी जब समुद्र मे जाकर विलीन हौ जाती है तौ वह्‌ अपने नाम-रूप 
को स्वंथा खो दिया करती है, जहां अपनी प्रिया भार्या द्वारा आिगित आत्मकाम पुरुष सवधा 
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२. “यथान्यः स्यन्दमानाः समुद्रेऽस्तं गच्छन्ति नामरूपे विहाय । तथा विद्ठान्‌ नाम 
हपाद्विमुक्तः परात्परं पुरुष मुपेति दिव्यम्‌” (३-२-८) । 

३. “तद्यथा प्रियया स्त्रिया सम्परिष्वक्तो न वां किंचन वेद ' नान्तरमेवमेवायं पुरुषः 
्ा्ञनात्मना सम्परिष्वक्तो न वाह्यं किंचनवेदनान्तरं तद्रा अस्येतदाप्तकामं आत्मकाम, अकाम 
रूपं शोकान्तरम्‌" (४-३-२१) । 
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आत्म-विस्मृत हो जाया करता है ओर उसे न तौ अपने बाहर का ज्ञान रहा करता है ओौर न वह 
अपने भीतर जागृत आनंद का ही कोई यथेष्ट परिचय दे पाता है । अपने चरम लक्ष्य ब्रह्म को पाकर 
उसमे लीन हो जाने वाले ब्रह्मवेत्ता के विषय में श्वेताइवतर उपनिषद्‌ ' मे भी इस प्रकार कहा गया 
मिलता है-- “इसमे प्रवेश द्वार पाकर ब्रह्मवेत्ता रोग ब्रह्म में लीन होकर समाधि-निष्ठा में स्थित 
हो जाया करते हैँ ओर इस प्रकार वे जन्म-मरण से सरवंथा मक्त भी हो जति है" जो हमे निर्वाण 
कीदशाका भी स्मरण दिला सकता है। 

अतएव, यदि हम उसी बात कौ दूसरे शब्दों म कहना चाहें तो उसे इस प्रकार भी कहं 
सकते हैँ कि 'फना', "नि ्ाण' अथवा "मुक्ति" कौ दशाणएं वस्तुतः एक ही बात को अपने-अपनेढंग से 
श्रकट करती हुई जान पडती हैँ ओर इन तीनों मे कोई तात्त्विक अंतर नहीं है । इन सभी की स्थितियों 
कारूप किसी एसी अवस्था तक पहुंच जाने का रहा करता है, जहां किसी न किसी प्रकार कौ एक- 
मेकता' की दशा आ जाती है ओर एेसी अनुभूति का स्वरूप अत्यंत गृढ़ हो जाने के कारण, हम उसकी 
इयत्ता का कोई पता नहीं दे पाते । टेसी विचित्र अनुभूति का अस्तित्व मेँ आ जाना किस प्रकार 
संभव होता है ओर क्योकर हम उसे प्रकट करने मेँ असमथं बन जाते हँ यह स्वयं एक पहेली है । 
इस अनुभूति का साधन हमारी कोई ज्ञानेन्द्रिय नहीं बन सकती ओर न एसी किसी ज्ञानेन्धिय दारा 
अजित अनुमूतियों को व्यक्त करने के लिए प्रस्तुत किया गया कोई माध्यम हमे इस विलक्षण 
अनुभूति को यथावत्‌ प्रकट करने मे, कभी कोई सहायता ही दे सकता है। जैसा हम आगे चलकर 
देखेंगे इसका वर्णन करने के लिए हमे प्रायः विभिन्न युक्तियों से काम लेना पड़ जाता है ओर तब 
भी हमें इस बाते में संतोष नहीं हो पाता कि हम सफल हो रहे है । जहां तक हमारी ज्ञानेन्द्रिय की 
शक्ति की सीमा का प्रन है वह भलीभांति निर्धारित किया जा सकता है । हमें यह भलीमांति 
विदित है कि हम कां तक देख सकते है, कहां तक सुन सकते है, कहां तकं स्पशं एवं घ्राण अथवा 
रसन को इन्द्रियो द्रारा कामले सकते हैँ। हमें इस बातकाभीपताहै कि किस प्रकार हमारे 
दैनिक अनुभव का काम केवल इन्हीं इन्द्रियो के सहारे चला करता है । यदि हमारा काम इनकी 
साधारण शक्ति से नहीं चला करता तो हम कभी-कभी उसे बढ़ाने के किए विविध कृत्रिम यत्रो का 
उपयोग करते हँ । परंतु हम यह जानते हैँ कि हमारी यह्‌ चेष्टा भी किसी सीमा विशेष तक ही 
सफल हो सकती है ओर उसके अगे अमी कोई एसा क्षेत्र मौ हो सकता है, जहां तक पहुंचना कठिन है । 
इसके सिवाय, यदि हम अपने प्रत्यक्ष अनुभव के बाहर कौ बातों में विश्वास करते दीखते है तौ उस 
दशाम भी हमारा ज्ञान अधिकतर उसी रूप का हुआ करता है जिससे हम परिचित रहा करते है 
ओर इस कारण जिसकी संभावना की मात्रा के ही अनुसार उसमें हमे न्यूनाधिक प्रतीति मी हमा 
करती है । 

इस प्रकार हमारी इन्द्रिय-जन्य अनुभूति का आधार हमारे आगे का नाम-रूपात्मक जगत्‌ 
कला सकता है जो स्वयं भी, वस्तुतः वसी इन्द्रियों की शक्तियों पर ही अपने स्वरूप का निर्माण 
कराता सिद्ध किया जा सकता है। जिस रूप मेँ हम इस जगत्‌ को जानते हैँ वह्‌ न केवल हमारी 
इन्द्रियों के कारण संभव रहता है, अपितु वह ठीक इन्हीं के नि्देशानुसार तथा इनके बनाये ढांचे पर 
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ही निर्भर भी रहा करता है। इस कारण यदि किसी एसी वस्तु का ञान प्राप्त करना चाह, जिनकी 
अनुभूति हमारी इन इन्द्रियों कौ पहूंच के बाहर हौ तौ उस दशा मे हमे इस बात का कौ निश्चय 
स्वभावतः नहीं हो सकता कि उसे कौन सा रूप अथवा नाम दिया जाय । इसके सिवाय यहां पर 
एक अन्य एसी बात का भी प्रसंग आ सकता है जो बहुत महत्वपूणं है तथा जिसकी ओर कुछ ध्यान 
देने पर हमें अपनी समस्या के समाधान में सहायता मिल सकती है । हम अपने दैनिक जीवन की 
अनुमूति को प्रकट करते समय केवल तमी सफल हो पाते है, जब उसकी मात्रा बहत अधिक नहीं 
रहा करती । जब वसी अनुभूति साधारण मात्रा से अधिक गंभीर एवं निविड बन जाती है तो हमें 
उसकी इयत्ता का पता लगाने मे विवश हो जाना पड़ता है ओर यह दशा विशेषकर तव आती दहै 
जव हम वसी अनुभूति मे अपने को क्रमशः लीन हो जात हृए से पाने लगते है। उदाहरण के किए 
जब कभी हम किसी अपने अनुकूल स्वाद का अनुभव करते हैँ तथा जव कभी हम अपने लिए सुखद 
वस्तु को देखते अथवा उसकी ओर से उत्पन्न होने वाले किसी मधुर स्वर का अनुभव करते हैँ ओौर 
उसकी ओर अधिक आकृष्ट हौ जाने के कारण, उसके प्रति अधनी आत्मीयता का विशेष अनुभव 
करने लग जाति हैँ तो वैसी अनुभूति हमारे लिए किसी प्रकार वर्णं नीय नहीं हो पाती । वह्‌ जितनी 
ही गहराई तक पहुंची हुई ओौर जितनी ह प्रत्यक्ष रहती दै, उतना ही अधिक हम उसके द्वारा प्रभावित 
एवं अभिभूत तक हो जाया करते हँ । हम उसका वर्णेन करने क लिए अपने विभिन्न शब्दों का मेल 
बिठाना चाहते है ओौर उसके लिए विभिन्न दौचियों को काममें लने का यत्न करते है, कितु हमें 
बराबर एसा लगता है कि हम अपने उस व्यक्तीकरण की चेष्टा में किसी प्रकार सफलं नहींहोपा 
रहे है। हमारी इन्द्रियानु भूति के आधार पर निर्मित शब्दावली उस समय हमारे किसी काम नहीं 
आती ओर हमे कभी-कभी मूक तक बन जाना पड़ जाता है। अतएव हम कह सकते हैँ कि एसी 
अनुभूति का साधन हमारी साधारण इन्द्रियां नहीं हौ सकतीं ओर बह संभवतः कोई एेसी ही शक्ति 
हो सकती है जो इनसे कहीं अधिक गढ़ ओर गंभीर हो तथा यदि संभव हो तौ वह्‌ इन सभी का मूल 
स्रोत भी कहला सकती हो । वसी शक्ति कौ एकं विशेषता यह हो सकती टै कि उसका क्षेत्र 
किसी खूप, रस, गंध; स्वर अथवा स्पशं तक ही सीमित न हो, प्रत्युत न केवल इन सभी के 
किसी सम्मिलित रूप का हो, अपितु किसी वैसे अनुभवनीय गण वा सत्ता कीओर भी संकेत 
करता हो जो हमारे साधारण दैनिक जीवन की बात नहीं है । 

अतएव इस प्रकार की स्थिति के रहने पर हमारे सामने दौ अन्य एसे प्रदन भी आ जति 
है जिनका समाधान कर लेना यहां पर आवश्यक हौगा । दनम से प्रथम यह टै किं वह्‌ शक्ति जिसे 
हम एेसी अनुभूति का साधन समज्ञ रहे है क्या हो सकती है तथा उसका स्वरूप क्या है ¦ ओर 
इसी प्रकार, इनमें से द्वितीय का रूप यह हो सकता है कि यदि हमारा उक्त अनुमान ठीक है तो हम, 
रहस्यवादियों द्वारा किये गए अपने वनो के अंतर्गत, जिन दुष्टिगत आभासो (५5:05) 
अथवा स्वरभंगियों (\०,०९७) की चर्चा की गई पाते रै, उनका रहस्य क्या हँ ? अर्थात्‌ क्या कारण 
है कि रहस्यवादी साधक, अपनी अनुभूतियों का वर्णन करते समय, उन्हे फेसे रूप दे डालते हैँ जैसे 
वे किन्हीं नाम-रूपात्मक वस्तुओं पर आधारितहौं तथा यदि उनके एेसे वणेन यथातथ्य कहलाने 
योग्य नहीं हों तो उन्हें कहां तक विश्वसनीय माना जा सकता है ? ये दोनो प्रश्न हमें रहस्या- 
नुभूति का स्वरूप निर्धारित करने मेँ सहायता पर्ुचा सकते हः क्योकि प्रथम के समाधान द्वारा 
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जहां हमे उसके मूल स्रोत का पता चल सकता है, वहां दूसरे का हल हो जाने पर हमे इस प्रकार 
के अनुभवो का उचित मूल्यांकन करने का भी अवसर मिल सकता है । अभी तक इस विषय में 
जितना कहा गया है उसके अनुसार हम केवल इतना ही अनुमान कर पये हँ किं रहस्वानुभूति 
का विषय कोई एेसी सत्ता है जिसके संबंध में स्पष्ट चर्चा नहीं की जा सकती ओर इसके अतिरिक्त 
हम इतना ओर भी समश्च पाये हैँ कि स्वयं इस अनुभूति को जागृत करने वाटी प्रक्रियाओं की 
कार्य पद्धति से भी अवगतं हो १ना हमारे लिए सरल नहीं है । वह्‌ किसी एेसी व्यापार वा चेष्टा 
प्रणाखी की ओर इंगित करती है जिससे कभी हम अपने साधारण देनिक जीवन मे काम नहीं 
लिया करते। इसीलिए यह हमारे लिए अत्यंत गृढ बन जातीदै तथा यही कारणदहै किं 
हमें यहां पर इसे भी यथासंभव सरमञ् लेने का यत्न करना चाहिए । परंतु उक्त द्वितीय प्रश्न का 
समाधान, रहस्यानुभूति की अआभिव्यविति कौ चर्चा छेडने परर भी किया जा सकता दै तथा उसी 
समय इसे कुछ आवश्यक विस्तार देकर इसका कोई विद्ेषण भी किया जा सकता है । इस कारण 
इसे आगे के लिए छोडकर हम स प्रथम उस विचित्र साधन के ही संबध में कुछ कहना चाहते टै 
जिसमे वसे अनुभव का अस्तित्व मं आना संभव कटा जा सकता है । 
वस्तु-तत्व अथवा वास्तविक सत्ता का अपना एक एेसा रूप है जिसे हम अपने समक्ष वत्तेमान 
वा दृश्यमान जगत्‌ से सर्वथा भिन्न कह सकते हँ । इस कारण उसकी अनुभूति हमें किसी साधारण 
एन्दरिय साधन द्वारा न होकर उनके सम्मिलित प्रयास का अपने पूरे व्यक्तित्व द्रारा हज करती है । 
एसा वस्तुत: हमे अपने बाहर से प्रभावित न करके, कहीं मीतर से आकृष्ट करता हुआ प्रतीत होता 
है, जिस कारण हमे उसकी अनुभूति प्राप्तं करते समय, अपनी ओर से कोई यत्न विशेष भी नहीं 
करना पड़ता ओर इसकी पद्धति किसी निष्क्रिय प्रयास' जेसी तक हो जाया करती है । यह्‌ बाह्य 
दशन न हौकर अतरंशन ओर श्रवण न होकर, अतःश्रवणदहै। इसी प्रकार हम यह भी 
कहू सकते हैँ कि यह्‌ वाह्य स्पशं, वाह्य रसन एवं वाह्य गंधग्रहण न होकर करमशः अतःस्पशं, अतः 
रसन एवं किसी गंध का अतग्रहण भी है । परंतु इसका अथं यह नहीं है कि एसा ज्ञान हमे किसी 
सहज ज्ञान (105०६) कौ भांति अथवा ठीक उसी रूप में होता है जो साधारण प्राणियों तक में 
पाया जाता है ओौर जिसके लिए किसी विकसित बुद्धि वा (1०6८८) की कोई आवश्यकता नहीं 
है । दानिक बर्ग॑सां के अनुसार ““यह प्रातिभ ज्ञान एक प्रकार की बौद्धिक सहानुभूति है जिसके ढारा 
हम किसी वस्तु के अंतस्त्रल तकं प्रवेश कर जाते हँ ओौर इस प्रकार, उसकी विशिष्टता के साथ किसी 
अनिवर्चनीय आनुगुण्य की ददा का अनुभव भी करने लगते हैँ" अर्थात्‌ इस प्रकार की अनुभूति उस 
ज्ञान से सर्वथा भिन्न कहला सकती है जो किसी वस्तु के विश्लेषण द्वारा उपलन्ध होता है ओर जौ 
हमारे साधारण दैनिक जीवन में पाया जाता है। यह्‌ वस्तु-तत्व के प्रति उसके साथ सहज संबंध के 
कारण, आपसे आप हो जाया करती है ओर इसकी दशा में हमें एेसा लगने लगता है कि हम न केवल 
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६०9 रहस्यवाद 


उसमें प्रविष्ट हो चुके है, अपितुं उसके साथ एक हो गए हैँ अथवा उसे आत्मसात्‌ तक भी कर चुके है । 
इसं प्रकार एेसे प्रातिभ ज्ञान की दशा में हम साधारण ज्ञान में जैसा, किसी पदां का पयेवेक्षण वा 
उसका विशेषण करते नहीं जान पडते ओर न इसी कारण, हमे उसके किए अपनी साधारण बुद्धि 
का कोई प्रयोग ही करना पडता है, प्रत्युत इसमे हमारे मस्तिष्क एवं हदय दोनो एक साथ ओर अपने 
अपने ढंग से काम करते पाये जाते हैँ ओौर इस प्रकार, इसमे हमारा अपना पूणं व्यक्तित्व सा भी 
लग जाया करता है। 

श्री अरविन्द के अनुसार एसे प्रातिभ ज्ञान के एकं से अधिक स्तर हो सकते हैँ ओौर उनमें से किन्हीं 
दो के बीच पर्याप्त अंतर भी हो सकता है। हम इनमें से सभी को इन्दरिय-जन्य अनुभव ठहरा सक्ते 
हैँ ओर इन सबको हम प्रत्यक्ष भी कह सकते है, कितु, यदि इन पर कृ ओर भी सूक्ष्मरूप से 
विचार किया जाय तो पता चलेगा किं इनमें से निम्नतम स्तर वाले ज्ञान को इस प्रसंग मे, उतना 
अधिक महत्व नहीं दिया जा सकता । श्री अरविन्द द्वारा बतलाये गए एसे पांच स्तरों के नाम 
उच्चतर मानस, (प्रा्टोल€ः 1077) प्रदीप्तं मानस, (11176 पापात्‌); प्रातिभमानस 
(101०४), उध्वं मानस (0ण्ा००१) ओर अतिमानस (ऽपएलःण५०त) दिये गए मिलते 
है जिनमें से प्रथम अर्थात्‌ उच्चतर मानस निम्नतम स्तर का है । इसी प्रकार, पंचम अर्थात्‌ अति 
भानस उच्चतम श्रेणी का है जौर इनमें से तृतीय अर्थात्‌ प्रातिभ मानस को ही हम उक्त प्रातिभ ज्ञान 
का आधार कह सकते ह । यह मानस हमें संभवतः उस चित्त के समापत्ति' नामक रूप काभी स्मरण 
दिला सकता है जिसके लिए योगसूत्र पर भाष्य लिखने वाले व्यास दवारा कहा गया है किं "वह्‌ 
किंसी'स्वच्छ स्फटिक मणि जैसा हुआ करता है ओर वह्‌ उस किसी भी पदां का, चाहे वह ज्ञाता, 
ज्ञेय अथवा ज्ञान ही क्यो न हो उसका ठीक यथावत्‌ रूप ग्रहण कर लिया करता है" अर्थात्‌ उसके साथ 
वस्तुतः तदाकार सा बन जाता है। परंतु एेसी समापत्ति" को हम कभी पूणं ज्ञान का परिचायक 
नहीं माना करते ओर योगसूत्रों के अध्ययन से भी पता चल सकता है किं यह्‌ उसकी किसी 'सम्प्र- 
ज्ञात समाधि" कही जानेवाली निम्नतर कोटि को ही सूचित करता है तथा इसे उस अनुपम ज्ञान शक्ति 
का भी पयि नहीं समञ्चा जा सकता जिसे ऋतम्भरा प्रज्ञा' के नाम से अभिहित किया गया है । 
यह ऋतम्भरा प्रज्ञा, सम्प्रज्ञात समाधि की पूर्णावस्था की ओर संकेत करती है जिसके आगे की दशा 
का भी परिचय असम्प्रज्ञात समाधि के नाम से कराया जाता है ओर उसके पहले 'निर्बीज' शब्द 
जोडकर, उसकी स्थिति-विशेष में ज्ञाता, ज्ञान एवं ज्ञेय की त्रिपुटी कानष्टहो जाना भी समञ्षा 
जाता है। 

परंतु इस अंतिम कोटि की समाधि के अनुभव का स्वरूप निर्धारित करना, यदि असंभव 

नहीं तो कम से कम अत्यंत कठिन अवश्य कहा जा सकता है ओर किसी एेसी स्थिति की धारणा हमें 
तब तक नहीं हौ सकती, जब तक इसे स्पष्ट भावात्मक रूप प्रदान करने के उदेश्य से इसकी भी कोई 
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साध्य, साधना ओर सिदि ६१ 


वैसी ही व्याख्या न की जा सके जसी फना' एवं "निर्वाण" की की गई है ओर इस प्रकार जब तक 
इसके इस निषेधात्मक वा अभावात्मक रूप का पूणं समाधान न हो जाय । इसके सिवाय एेसी किसी 
निर्वीज असम्प्रज्ञात" समाधि की दशा को हम रहस्यानुभूति की स्थिति के ठीक एक समान तव तक 
नहीं ठहरा सकते जब तक हमें स्वभावतः, उसका स्वल्प मात्रा तक में भी आभासन हौ सके तथा 
जब तकं हम उसके अनुसार अपनी मन:स्थिति का निर्माण भी न कर सके । रहस्यानुभूति को हमने 
अपनी रहस्यवाद वाली परिभाषा के अनुसार किसी एकं विशिष्ट जीवन-दरशन का आधार माना दै 
जिसका अभिप्राय केवल यही हो सकता है किं एसे अनुभव के द्वारा हमारी मनोवृत्ति में कोई विशेषता 
भी आ जाय ओौर यह तब तक संभव नहीं हो सकती, जब तक हमें अपनी वैसी विशिष्ट अनुभूतिं का 
सदा ज्ञान भी न बना रह जाय । इस कारण, रहस्यवाद की दृष्टि से हमे इस प्रकार की अनुभूति के लिए 
निर्बीजि असम्प्रज्ञात समाधि की अपेक्षा, केवल 'सम्प्रज्ञात समाधि" शब्द का भी व्यवहार करना अधिक 
उपयुक्त हो सकते है । यदि हम कहना चाहे तौ इसका परिचय उस प्रत्यभिज्ञा के रूपमे भी 
दे सकते हैँ जिसे कदमीर दोव धमं के मतानुसार स्वीकार किया जाता है ओौर जिसका अभिप्राय किसी 
ज्ञात वस्तु को फिर से जानना वा पहचान लेना समज्ञा जाता है । शैव ठेखको ने एेसे ज्ञान को ्रातिभ 
ज्ञान भी कहा है ।' 

एसी रहस्यानुभूति का विवरण किस प्रकार दिया जाता है तथा उसके लिए कंसे साधनों 
वा माध्यमों का प्रयोग किया जाता है इसकी चर्चा हम आगे करेगे । इस प्रकार, उस समय हम 
यह दिखलाने की चेष्टा करेगे किं इसे 'अनिवंचनीय' क्यों कहा जा सकता है । 
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३. अनुभूति की अनिवेचनीयता, उसको अभिग्यक्ति का भाध्यम 
तथा व्यक्तीकरण की भाषा ओर श्चेली 


(१) रहस्यात्मक अनुभूति की अनिर्वेचनीयता 


"रहस्यवाद का अंतिम लक्ष्य अथवा उसका परम साध्य वस्तुतः अवाङ मनस गौचर ही 
कहुला सकता है यह हमने उसका परिचय देते समय कहा था । हमने उस समय इस वात की 
ओर भी संकेत कर दियाथाकरि टतौ अनुभूति कामूरधार भी इसी कारण, कोई वसी शक्ति ही 
हो सकती है जिसे अपनी ज्ञानेन्द्रिय से सर्वथा पृथक्‌ स्वीकार कर लिया जाय । हमने एसे किसी 
उपकरण का परिचय तब तक अंतदष्टि' के नाम से करा दिया था जौर तज्जन्य ज्ञान वा अनुभूति को 
'याहजज्ञान' वा सहजावबोध' की संज्ञा दे दी थी । इसके सिवाय हमने इस प्रसंग मे, इतना ओर भी 
कट दिया था किं वह्‌ किसी एसी गृढ़ शक्ति के रूप मेहो सकता है जो संभवतः हमारी सारी ज्ानेन्दियों 
काटीमूल ज्लोत हो । जहां तक पता हैएेसी किसी अनुभवेन्द्रिय के लिए कोई विरिष्ट संज्ञा अभीर्तकदी 
गई नहीं जान पडती । हमारे यहां अभी तक इसके लिए सदा अंतदुष्टि, अंतदचक्षु अथवा प्रातिभज्ञान 
की मूलाधार स्वरूप शवित विशेष जैसे नामों के ही प्रयोग होते अये हैँ ओर अंग्रेजी भाषामें इसे 
1110; अर्थात्‌ सहजावबोधक शक्ति कहते हैँ तथा इसे विशेष महत्व देने वाले दाशेनिकों ने 
सका विस्तृत परिचय देने की भी चेष्टा की है । फ़रांस के सुप्रसिद्ध दाशंनिक बगंसां ने जौ इसकी 
व्याख्या की है तथा श्री अरविन्द ने जो इसके स्तरभेद वतलाये हँ उनकी एक संक्षिप्त चर्चा हम, इसके 
पहले ही कर आये हँ ओर इसके साथ ही, हमने रहस्यात्मक अनुभूति के वास्तविकं स्वरूप की एक 
साधारण ह्ञांकी तकभीदेदीहै। यहां पर हमें इतना ओर भी कह देना है कि एसी अतदुष्टि पर 
आधारित अनुभूति का अत्यंत स्पष्ट तथा प्रत्यक्ष तक होना समज्ञा जाता है । इस बात में कदा- 
चित्‌ सभी रहस्यवादी एकसमान सहमत पाये जाते हँ कि उसके द्वारा उद्भूत ज्ञान मे किसी प्रकार 
के संदेह को स्थान नहीं मिला करता दै । तदनुसार एसी अनुभूति कौ स्वीकृति न तो किसी आप्त- 
वचन पर आधित रहती है ओर न उसके लिए किसी तकं वा अनुमान के ज्ञमेलो में पड़ना पड़ता 
है अथवा किन्हीं अन्य एेते आधारो की ही सहायता ठेनी पड़ती है जिनका अनुभवकर्ता से पृथक्‌ 
रहना अपेक्षित हो। यह्‌ प्रत्येक व्यक्ति की दशा में उसके लिणए सर्वथा सहज ओर स्वाभाविक है । 
दसी कारण एसे अनुभवेन्द्रिय द्वारा उपलब्ध ज्ञान में यथेष्ट विश्वम्भणीयता एवं वृढता का आपसे 
आप आ जाना भी अनिवायं माना जा सकता है। 

परंतु, फिर यह प्रदन भी स्वभावतः उठ सकता है कि. एसी सुदु एवं सुनिरिचत अनुभूति 
अवर्णनीय क्यो हो जाती है ? क्या इस अवर्णनीयता अथवा अनिवेचनीयता का अथं यह्‌ है किं हम 
एेसी अनुभूति के विषय को भी प्रकार सम॑ज्ञ नहीं पाते ओर उसके सहस प्रत्यक्ष हौ जाने पर, उससे 
चकित होकर किकत्तव्यविमूढ़ से बन जते है, जिस कारण हमें उसकी ईदुकता वा इयत्ता तक का 
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कोई भान ही नहीं हो पाता ? यदि केवल यही कारण है तो इस संबंध मे, केसा कौर दोष भी निकाला 
जा सकता है जिसके आधार पर यह कहा जाय कि रहस्यवादात्मक अनभूति की सत्यता, उसके अन्‌- 
भवकर्ता के किसी चमत्कार द्वारा केवल अभिभूत हो जाने मात्र परही निर्भर रहा करती है । पेसा 
व्यवितत वास्तव मे, अपने अनुभव के अंतगंत आ जानेवाली वस्तुस्थिति को समञ्ञ नहीं पाता, प्रत्युत 
उसमें यो ही विश्वास कर छया करता है। उसे भलीभांति न समञ्च पाने केही कारण यह्‌ उसे 
सर्वाधिक महत्त्वपूर्णं पद एवं गौरव प्रदान कर दिया करता है ओर उसमे काल्पनिक एवं संभवनीय 
गुणो का अपनी ओर से आरोप करके उसे सभौ कृ मान वैठता टै जौ कदाचित्‌, उसकी अपनी 
अल्पन्ञता का परिणाम भी हो सकता है । हम अपने साधारण दैनिक जीवन मे भी देखते हं कि जव 
तक हमे किसी वस्तु का पूरा ज्ञान नहीं रहा करता अथवा जब तक हमें उसका कोई सुनिदिचत परिचय 
नहीं रहता ओर उसके विषय मँ अपने सीमित ज्ञान के कारण, हम उसकी कोई सम्यक्‌ धारणा नहीं 
बना पाते, उस दशा में बह वस्तु हमारे छिए बहुधा अगम्य सी प्रतीत होने लगती है ओौर हम उसे 
अनावद्यक महत्ता प्रदान कर दिया करते हँ । परंतु, अपनी समञ्च मे अति ही वह्‌ बात हमारे लिए 
साधारण सी बन जाती है ओर हमारे लिए वह उतना अपरिचितं नहीं रह जाती । इसके सिवाय, 
कभी-कभी यह भी देखा जाता है कि जौ बातें हमारे अनुभव में पहले से आयी नहीं रहा करतीं 
ओर जो इसी कारण, हमारे लिए अभूतपूर्वं एवं अनुपम जान पड़ती हँ उनके प्रति भी हमारी ओर से 
कम से कम, उच्चभाव ही प्रकट किये जाते हैँ । अतएव, हौ सकता है कि एसी रहस्यात्मक अनुभूति 
का विषय भौ, उसके साधको की दृष्टि में कोई वैसा ही स्वरूप धारण कर लिया करता हौ । 

परंतु इस प्रकार कौ अनुमूतियों का परिचय देने वाले अनेक साधको के कथन हमे किसी 
एसी शंका को प्रश्रय नहीं देने देते। एेसे विवरण जो चाहे ईसाई रहस्यवादी संतो दारा दिये गण हौं 
अथवा उन सूफ़ी साधको वा वैष्णव भक्तो की ओर से प्रस्तुत किये गए हौं जिन्हे हम आध्यात्मिक 
अनुभव -संपन्न समते है, वे हमे इस बात के लिए स्पष्ट प्रमाण देते हँ किं एसी अनुभूतियों का स्वरूप 
कुछ ओर ही हभ करता है । इनका परिचय हमें कभी उस अधूरे रूप मे मिलता नहीं जान पडता 
जिसे अन्य साधारण विषयों के संबंध में केवल आंशिक" कटा जा सकता दै । जब कभी हमं किसी 
महान ओर विशाल वस्तु की उदात्तता द्वारा प्रभावित होते हँ तौ हम अपने दैनिक जीवन मे, साधा- 
रणतः उसके किसी प्रमुख प्रभावशाकी पक्ष द्वारा ही अभिभूत हौ जाया करते है ओर उसके शेषांश 
के प्रति अपना अज्ञान रहने के कारण , हम उसे सहसा गौरव प्रदान कर देते है। कितु जहां तकं 
रहस्यवादी साधको की अनुभूतियो द्वारा प्रकट होता है, वे किसी एते आंशिक रूप को हमारे समक्ष 
प्रस्तुत करती नहीं प्रतीत होती । उन्हे इनके विषय का प्रायः पूरा परिचय सा मिल गया जान पड़ता 
है ओर वे इसे इतने निकट से देखने लग जाते है जसे यह उनसे अभिन्न तकं हों । इसे एक बार केवल 
भावात्मक रूप देकर एकमात्र सत्ता ठहराना ओर इसे उसी प्रकार अनादि, अनंत ओर अगम्य जेसी 
उपाधयो का विशेषण देना तथा फिर उसी स्वर म इसे कोई अलौकिक व्यक्तित्व भी प्रदान करके 
इसके साथ अपने आत्मीय का नाता जोड लेना इसके लिए ज्वकत प्रमाण है । इसी कारण, रहस्यात्मक 
अनुभूति का विषय कहलाने वाछी विश्वात्मकं सत्ता कभी अपने अनुभवकर्ता के हृदय में किसी भय 
का संचार भी नहीं क रती । वह यदि इसके समक्ष,किसी शक्तिमान्‌ शासक ओर नियंता का रूप धारण 
करके आती है, उस दशा मे भी उसके अंतरगेत एसे कोमल भावों का आरोप कर दिया जात। है, जिनके 
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कारण दोनों के बीच पड़ने वाला अंतर कभी अधिक न प्रतीत हो सके । तदनुसार उसकी कठोरता ` 
इसके प्रति न्यायप्रियता में परिणत कर दी जाती है, उसकी शक्तिमत्ता, यहां वत्सलता का रूप 
धारण कर केती है ओर इस प्रकार, जिस किसी भी कारण दोनों के बीच किसी खाई के बन जाने 
कौ आशंका की जा सकती थी उसे दूर करने की संभावना हो जाया करती है । एसी दशा में यह्‌ 
संभव नहीं कि इन दोनों का संबंध कभी किन्हीं दो अपरिचितों सा समञ्चा जा सके अथवा पसे किसी 
साधक के ज्ञान को अधूरा ठहराया जाय । 

रहस्यात्मक अनुभूति की अनिवेचनीयता का एक प्रधान कारण प्रायः यह भौ बतलाया 
जाता है कि जिस किसी व्यव के प्रति उसे प्रकट किया जाता है उसे वैसे अनुभव का पहले से कोई 
पता नहीं रहा करता, जिस कारण वह इसकी कोई धारणा नहीं बना पाता । एसे श्रोता की दशा 
स्वभावतः उस किसी अंधे मनृष्य की जसी रहा करती है जिसे किसी रंग का कमी ज्ञान नहीं रहा हो, 
कितु जिसके प्रति किसी सुंदर अथवा अस्‌दर रंगीन वस्तु का वर्णन करके, उसकी विरिष्टता 
का परिचय दिया जाता हो । परंतु इस प्रकार का कारण देना यहां पर उतना उचित नहीं जान 
पडत। ओर न इसके द्वारा उक्त प्रन का कोई समाधान ही हो पाता है । इस बात में कोई सदेह नहीं 
किया जा सकता कि रहस्यानुभूति की विशिष्ट दशा सब किसी के अनुभव की अवस्था नहीं कही 
जा सकती ओर इस कारण रंग के गृण से नितांत अपरिचित अंधे मनुष्य को उसका कोई परिचय 
कराने की भांति यहां पर भी कठिनाई पड़ सक्ती है । परतु इन दोनों उदाहरण की समानता 
कदाचित्‌, केवल इसी एक बात तक लक्षित होती जान पड़ती है ! श्रोता के अंधान रहने पर उसे 
किसी रंग विज्ञेष का परिचय कराना उतना कठिन नहीं हु करता, परंतु रहस्यानुभूति के विषय 
का ठीक-ढीकं परिचय उस व्यविति को भी नहीं कराया जा सकता जिसे उसकी कभी पूवं अनुभूति 
हो चकी हो । इन दोनों मे से कोई भी एकं व्यक्ति दूसरे को उस अपने अनुभव का ठीक-टीक विवरण 
नहीं दे सकता ओौर न अपने उस आनंद की मात्रा से परिचित करा सकता है जो उसके लिए व्यक्ति- 
गतं ही हो सकती है । रहस्यवादी साधको का तो यहां तक भी कहना है किं वे अपनी इस अनुभूति 
को स्वयं अपने प्रति भी व्यक्त नहीं कर पाते ओर न किसी समय उसे किसी प्रकार अपने किए बोध- 
गम्य शब्दो द्वारा प्रकट ही कर सकते है । अतएव यह स्पष्ट है किं एेसी अनि्वचनीयता का कारण 
कभी उस व्यक्ति की त्रुटियों पर निर्भर नहीं रहा करती जिसके प्रति उक्त अनुभूति प्रकट कौ जाती 
है, प्रत्युत इसका कारण स्वयं उस मूल में ही दृढा जा सकता है, जहां यह्‌ उत्पन्न होती है अथवा जिसे 
हम इसका उद्गम स्थान भी ठहरा सकते हे । 

इस रहस्यानुमूति की अनिवं चनीयता पर विचार करते समय हमारे सामने एक अन्य प्रन 
भी उठाया जा सकता है ओर हमारा ध्यान एक एेसे मत की ओर भी जा सकता है जिसके अनसार 
इन अनुभवो को मानवीय मनोवेगो (४०४०8) की कोटि में रखना चाहिए । एसी धारणा वालों 
का कहना है कि रहस्यानुभूति की अभिच्यक्ति केवल इसलिए नदीं हो पाती कि उसका स्वरूप किसी 
मनोवेग जैसा हआ करता है जो जितना ही गंभीर होता है उतना ही उसका यथातथ्य रूप मे प्रकट 
करना कठिन हो जाता है। कभी-कभी तो एेसा भी हो जा सकता है कि एसे मनोवेगो द्वारा अभिभूत 
व्यक्ति अपने को स्तन्ध पावे ओर अपने भीतर वाले भावों को किसी अंश में भी प्रकट न कर सके । 
परंतु, ठेसा समञ्च लेने मे एक बहुत बड़ी कठिनाई इस रूप में आ सकती दै कि जिस वास्तविक रह्‌- 
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स्यानुभूति को हम किंसी मनोवेग जैसा मान बैठते ह वह वैस सिद्धहीनकीजा सके ओर उसे केवल 
प्रत्यक्षज्ञान केही रूप में स्वीकार कर लिया जाय, बयोकिं एसे किसी अनुभव को जिसके द्वारा हमे 
अपने भीतर किसी प्रकार कौ तृप्ति अथवा आनंदं मयी शांति का भी जैसा बोघ हो सके, उसे हम कोई 
'मनोवेग' ठहरा ही कँसे सकते ह ? अतएव, उक्त प्रकार का कथन चाहे उन रहस्यवादियो के विषय 
मे कुछ उपयुक्त भौ जंचे जिनका भौतरी आहलाद सहसा एूट निकलता है भौर जो इसी कारण, 
प्रायः उन्माद के शिकार तक बन जाया करते है, फितु यह उन दूसरे लोगों कौ दशा मे कदाचित्‌ कभी 
भी उचित नहीं समन्चा जा सकता जो अपनी उपङन्धियों के परिणामस्वरूप, प्रशांतचित्त बन जाया 
करते हैँ ओर जिन्हे अधिक से अधिक आनंदविभोर तक का विशोषण दिया जाता हे । 

इसी प्रकार एेसी अनिवेचनीयता के कारणो मे एक यह बात भी कही जाती ह किं रहस्या- 
नुभूति की टीक-ठीक अभिव्यविति के लिए वस्तुतः कोई उपयुक्त माध्यम ही नहीं पाया जाता, क्योकि 
जिस भाषा के द्वारा हम सदा सी बातों मे काम लिया करते है उसमे कभी एते अनुभवो के उपयुक्त 
शब्द नहीं मिला करते ओौर इसीलिए, एसे अनुभवकर्ता को राख यल करने पर भी, सदा मूक- 
वत्‌ रह जाना पड़ता है । हमारी भाषाओं की उत्पत्ति एवं विकास का इतिहास पठ़ने से पता चलता 
है करि उनका निर्माण मानव समाज के अंतर्गत, एक दूसरे के भावों का आदान-त्रदान करने कें 
यत्नो मे ही होता चला आया है । इसी प्रकार, ये हमारे लिए भावसंप्रषण का काम मी करती 
आयी ह। परंतु एसे भाव प्रायः उन दशाओं मेही उत्तेरे जो हमारी साधारण दैनिक चर्यां 
ते संबंध रखती है तया जिनके लिए हम यह्‌ भी कं सकते है किं उन्हे अस्तित्व मे कते समय, 
हमे अपनी ज्ञानेन्द्रिय वारा काम लेना पडता रहा है । फलतः उन्हें व्यक्त करने वारी भाषाका 
रूप भी स्वभावतः उनकी ही प्रक्रियाओं द्वारा प्रभावित अथवा उनके अनुरूप मात्र हौ सकता है । 
वह्‌ ठीक उसी प्रकार, वसी बातो के व्यक्तीकरण मे मी काम नहीं दे सकती जो इन्द्रियातीत अनुभवो 
पर आधित कही जाती टै । अपने साधारण अनुभवो म हम सदा अपनी इन्द्रियो से काम लेक 
उसका परिणाम किसी एसे व्यक्ति के प्रतिं प्रकट करते रहते है जिक्षका भी अनुभवे ठक उसी प्रकार 
का होता समक्षा जा सकता है ओर जो इसी कारण, हमारी एेसी अभिव्यक्ति के माध्यमों दारा 
परिचित भी हो सकता है । इस प्रकार किए गये पारस्परिक व्यवहार के फलस्वरूप वैसे माध्यम 
का रूप-रंग प्रायः सर्व॑-स्वीङृत भो रहा करता है । परंतु जब हम, अपनी रहस्यानुमूति को प्रकट करते 
समय, वैसे माध्यम का सहारा लेना चाहते हैँ तौ उसे हम कभी उपयुक्तं नहीं पाया करते ओर कराबर 
असफल रह जाया करते हैँ उस समय हमारी दशा बहुधा उस गृगे कौजैसीहो जाया करती दै जो 
किसी स्वादिष्ट वस्तु को खाकर उससे आनंद तौ उठा लेता है, कितु उसकी अभिव्यक्ति के लिए 
अपने पास कोई साधन न रने के कारण, वह या तौ अपना सिर हिलाने लगता है अथवा हाय ही 
चमका दिया करता है। रहस्यानुभूदि की अनिव्चनीयता-संबंधी इस समाधान के विषय में हम इस 
प्रकार भी कह सकते है कि अपनी साधारण अनुभूतियो की दशा मे हम अधिकतर अपनी बुद्धि से 
काम लिया कसते है ओौर उसी के अनुसार हमारी माषाका निर्माण भी हौ गया रहता है, कितु 
इस अनुभव की विचित्र दशा कभी उसको अपेक्षा नहीं किया करती, प्रत्यत वह्‌ प्रधानतः प्रातिभ ज्ञान 
कारूप धारण कर लिया करती है। 


विलियम टी° स्टेस (\भाातडप) (1. 5६५८) नामक दार्शनिक ने इस रहस्यानुमूति- 
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| | विषयक अनिर्वचनीयता को एक ओर ही प्रकार से समक्षने का यत कियाहै ओर इस प्र्न्‌ के 
विशेष महत्वपूणं होने के कारण, हम उसकी भी चर्चा कर देना यहां पर उचित समञ्षते है । इस 
| लेखक ने इस समस्या का समाधान करतेहृए बतलाया है कि यह रहस्यानुभूति स्वभावतः एेसी होती 
| है जिसकी कोई सम्यक्‌ अवधारणा नहीं कौ जा सकती ओर न जिसके लिए इसी कारण, किसी 
विभावना (००८९४) का स्पष्ट बिब हौ उभर पाताहै। इसका मूल कारण यह्‌ है किं जैसा 
हम इसके पहले अपनी रहस्यवाद कौ परिभाषा देते समय भी बतला अये है, इस अनुभूति का संब॑ध 
उस विश्वात्मक सत्ता की अपूवं एकता के साथ जुड़ा रहता है जौ तत्वतः अनिदिष्ट वा निविशेष हज 
| करती है ओर जिसमें इसीलिए, किसी प्रकार के पाथं क्य कौ कोई गुंजायश ही नहीं रहती । विभा- 
॑ वना' (10०९६) का निर्माण केवल तभी हो पाता है जब किसी बहुत्व वा कमसे कम किसी 
| द्वित्व तक कामी अस्तित्व हो। एेसी विविधता की दशामें ही किन्हीं एक समान विषयौ 
| के वर्गीकरण किये जा सकते हैँ ओर उन्हे एक दूसरे से विशिष्ट भी ठहराया जा सकता ह । 
| फलतः उसी दशा में कोई विभावना भी बन सकती है ओर उसके किए कोई शब्द भी निमित 
किया जा सकता है । अनिदिष्ट एकता के अंतर्गत एेसा कोई बहुत्व नहीं रह सकता ओर न इसीलिए, 
यहां कोई वग बन सकता है, कोई विभावना अपना रूप ग्रहण कर सकती है अथवा फिसी शब्दविशेष 
| के निर्माण की ही संभावना हो सकती है" तथा वसी दशा मे, फिर इसे हम किसी वास्तविक 
| एकता का उचित नाम भी नहीं दे सकते । “विभिन्न विशेषो अयवा पृथक्‌-पृथक्‌ सत्ताओं के बहुत्व 
का अभाव रहने के ही कारण उक्त दशा को किसी "एकता! का नाम दिया जाता है ओर उसके अंत- 
ग॑त किसी एक विशेष से दूसरे से भिन्न न पाये जाने के कारण, उसे अनिदिष्ट वा निविक्ेष भी ठहराया 
| जाता है ।''* कहना न होगा कि इस प्रकार के समाधान द्वारा उस भाषा-विषयक मत की भी धृष्टि 
| हो जाती जान पडती है जिसकी चर्चा हम इसके पहले कर आये हँ । यह अनिववंचनीयता रहस्यान्‌- 
| भूति की सर्वप्रधान विशेषता कही जा सकती है ओर यही उसमें जुड़ हुए "रहस्य! शब्द की साथकता 
भी सिद्ध करती हे, 


(२) रहस्यानुभूति कौ अभिव्यक्ति का माध्यम 
| अभिव्यक्ति की 'अनिवंचनीयत।' की चर्चा करते समय हमने रहस्यानुभूति क प्रषणीयता 
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मे पायी जानेवाली कठिनाइयों की ओर कृ संकेत किया टै ओर एेसा करते समय, हमने कतिपय 
उन शब्दों के प्रयोग कर डाके हैँ जिनके कारण यहां कुछ भ्रांति उत्पन्न हौ सकती है । हमारा अनि- 
वं चनीयता' शब्द का व्यवहार में लाना स्वयं हमें इस म में डाल सकता है कि जिस माध्यम द्रारा 
रहस्यात्मक अनुभव का व्यक्तीकरण होता है वह केवल किसी भाषा मात्र की ही अपेक्षा करता 
| होगा अथवा वह केवल किसी वाणी तक ही सीमित कहला सकता है । हमने इस प्रसंग मे अपनी 
विभिन्न ज्ञानेन्दरियों की ओर अवश्य ध्यान दिकानेकी चेष्टाकी है ओर इस प्रकार, उसके कारण 
णसा अनुमान किया जा सकता है कि हम किसी न किसी व्यापक अनुभव क्षेत्र की बाते करना चाहते 
है । कितु उसकी विस्तृत व्याख्यान की जा सकने से इस विषय मे, एसे सदेह को भी स्थान मिल 
सकता है कि हमारा उदेश्य कहीं किसी एकांगी वणेन तक ही सीमित न हो । अतएव, यहां पर कुछ 
ओर भी अधिक विचार कर ठेने की आवश्यकता जान पडती है ओर हमारे लिए यह उचित प्रतीत 
| होता दै कि हेम अपने जीवन के अंतगंत उपलन्ध होने वाले अधिकं से अधिक प्रकार के अनुभवो 
की चर्चा छेडकर उसके द्वारा अपने प्रकृत विषय का स्पष्टीकरण कर दे । हम इस संबंध मे, न केवल 
भाषा अथवा वाणी पर आधित रहनेवाले माध्यम की अक्षमता पर अपना विचार प्रकट करे, प्रत्युत 
उन अन्य अनेकं माध्यमों कौ भी चर्चाकरलेने का यत्न करें जो हमारे नित्यप्रति के जीवन में 
सर्वदा प्रयुक्तं होते आये हैँ तथा जिनका प्रयोग यदि ठेठ व्यावहारिक जीवन मे उतना अधिकनभी 
हआ टो तो भी हमारे उन क्षणो मे तौ अवश्य हो जाया करता है, जहां किसी कलात्मकं अभि- 
व्यक्तिं का प्रश्न आता रै ओर जहां इसी कारण, रहस्यानुभूति के जसे प्रसंग का भी आ जाना कभी 
अस्वाभाविक नहीं कहा जा सकता। कला हमारी अपनी अनुभूति की अभिन्यक्ति का सवप्रमुख 
साधन कहता सकती टै ओर उसका महत्व उस दशा में ओर भी अधिक बढ़ जाया करता है, जब 
हमारे समक्ष किसी एेसी अनुभूति का प्रन आ जाय जिसका लगाव किसी व्यापक भाव उत्पन्न करने 
वाटी वस्तु के साथ हौ ओौर यदि एसी वस्तु वह विश्वात्मकं सत्ता की निविहशेष एकता ही हौ सके 
जिपकी चर्चा अभी तक की जाती आ्ईहै तौ उसका मूल्य ओौरभी बढ़ जा सकता है । रहस्यात्मक 
अन्‌भ॑ति की अभिव्यक्ति ओर कलात्मक अभिब्यक्ति का स्तर वहां पर केवल एक-सा प्रतीत होने 
लगती दै, जहां कला का सच्चा मृलतत्व वेसी एकेता के मूलतत्व का प्याय बन जाया करता है ओौर 
जहां हमारे लिए यह कहना कठिन हो जति है कि इन दोनों मे अमुक प्रकार का अंतर होगा । 
इसी प्रकार इन दोनौं अभिव्यक्तियों की मूलभूत ज्ञान शक्ति को भी हम यदि 
चाहें तो ठीक एक समान महत्त्व प्रदान कर सकते हैँ । इसके पहके हम देख आये रँ कि 
रहस्यानुभृति के लिए कभी केवल किसी आंख, कान वा नाकं जैसी इद्धिय विशेष की 
आवश्यकता नहीं पडा करती । यदि इनमें से कोई एकं कभी उसमें प्रमृख भाग लेती हुई 
जान पडती है, उस दशामें भी हमे एसा प्रतीत होतादै कि वह बराबर किसी गूढ़रूप मेंकाम 
कररही टै ओर वह इतनी गहराई तकं प्रवेश कर गई है, जहां पर रेष इन्द्रियो काभीमूल स्रोत 
अवस्थित हो सकताहै। यदि हम इस बाते को दूसरे शब्दो मे कहना चहँ तो यह भी कहु 
सकते हैँ कि जव कभी कोई ज्ञानेन्दरिप उस रहस्यानुभूति मे काम करती पायी जाती है तौ उसकी 
प्रक्रिया सदा विशुद्ध ओर अनिरिचिः? नहीं रहा करती, प्रत्युत उसमें दूसरों का सहयोग भी मिलता 
जान पडता है ओर इसी कारण, इमे स्वभावतः एेसा भी लगता है जैसे हमारा पूरा ग्यक्तित्व 
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ही उसके क्लिए सक्रिय बन गया हो । द्भमने इन इन्द्रियो के इस सामान्य मलखलोतं अथवा मूखभूतं 
अनुभवेन्द्रिय को अंतदुष्टि का नाम दिया है अथवा इसे अंग्रेजी के 17101४07 शब्द द्वारा जभिहिते 
किया है। रहस्यानुभूति की दशा मं इस ज्ञान-शक्ति विदोष द्वारा ही काम लिया जाताहै ओर 
इसी कारण, इसकी अभिव्यक्ति में कठिनाई भी आ जाती है । इसी प्रकार यदि हम किसी कटात्मक 
अभिव्यक्ति पर विचार करे ओर उसके मूल स्रोत तक पहुंचने का प्रयास करं तो हमं वहां पर भी 
विदित होगा किं उसके मूलाधार सोदयं तत्व का बोध भी, लगभग ठीक उस अनुभूति कौही भाति 
जागृत हुआ करता है । सौदयं -तत्व को विद्वान लेखकों ने अनेक भ्रकार से समन्ाने कौचेष्टाकीरै 
ओर उन्होने इसकी विभिन्न परिभाषाणएं भी प्रस्तुत की है । परंतु जिस एक वात में वे सभी सहेमत 
जान पडते हँ वह यह टै कि एेसा बोध अथवा अनुभव सदा किसी न किसी ध्यानपरक स्तरपरर्ह 
हज करता है । वह्‌ किसी साधारण इन्द्रियजन्य अनुभव के जैसा केवल संचरणशील वा क्षणिकमात् 
ही नहीं हआ करता । वह अनुभवकर्ता कौ प्रायः सारी ज्ञानशक्तियो को एक साध, उनके मूखुख्प 
मे समेट कर उन्हे किकी बटी हुई रस्सी की सी दृढ एवं चिरस्थायी बना दिय। करता दै, जिस कारण 
उनमें से किसी को भी अपने लक्ष्य से पृथक्‌ होने का कभी कोई अवसर नहीं मिल पाता ओर ये उनम 
लीनसी हो जाया करती है। यदि एसे सौँदर्थतत्व का लगाव, सर्वप्रथम, हमारी आंखो द्रारा आरभ 
हुआ हो तो वह न केवल उससे कभी ¶ थ्‌ होना नहीं चाहती, प्रत्युत उसके साथ हमारी अन्य जाने- 
न्दरियां तक भी तदनुकूल व्यवहार करने लग जाती हैँ ओर उनका सारा व्यापार अत्यंत सुखद बन 
जाता है । अतएव, हमे यहां पर भी वरावर ९ेसा ही प्रतीत होता है कि हमारा पूरा व्यक्तित्व काम 
कर रहा है ओ; - हम किसी केन्द्र मे पूणतः रमसे गणु है । हमारी कलात्मक अभिव्यक्ति का उदेश्य 
प्रधानतः एसे सौन्दयं का ही व्यक्तीकरण रहा करता है ओर वैसी दशा में यह रदस्यानुभूति कौ अभि- 
व्यविन के समान स्वभावतः काम करती हई पायी जा सकती है ओर इन दोनो मे पूणं साम्य तक 
ठहराया जा सकता है । उच्चकोटि के कला-पारखी तौ यहां तक भी कहते सुने जाते हँ किं प्रत्येकं 
सफल कलाकार का किसी न किसी अंडा मे, रहस्यवादी होना भी अनिवायं कहला सकता हे । 
इसी प्रकार, कभी-कभी बहुत से रहस्यवाद के पंडितो ने भी कहा है कि रहस्यानुभूति कौ सफल 
अभिव्यविति बरावर कला के स्तर तक पहुंच जाया करती है। 

तदनुसार यदि रहस्यवाद को हम किसी जीवन-दशंन का पद प्रदान करते है ओर इय 
प्रकार, यदि मानवीय जीवन की व्यापकता के अनुसार हम इसके क्षेत्र का भी व्यापक होना स्वीकार 
करके इसकी अनुभूति पर विचार करने लगते हैँ तो हमे यह्‌ पता चलते विव नहीं होता कि 
इसकी अभिव्यक्ति का रूप केवल एकमात्र सान होकर विविध रंग पकड सकता है । इसी कारण, 
उन अभिव्यक्तियों के लि. तदनुसार माध्यमों अथवा विभिन्न साधनों का मी आयोजन किया जा 
सकता है । परंतु उन अनुभूतियों के वैविध्य से हमारा यह अभिप्राय नहीं कि उन सभी के मूल स्रोत 
वा मूल आधार में कोई वास्तविक विभिन्नता हो सकती है अथवा इस विषय मे हम यह्‌ कट्‌ सकते 
है कि उसके विषय अर्थात्‌ अनुभूत सत्ता की एकता का स्वरूप एक दूसरे से सर्वेथा भिन्न हो 
सकता है। जहां तक जान पडता है उन सभी को हम एक तत्त्वतः एक ओर अभिन्न ठहरा 
सकते ह ओर इस संबंध मे इतना ओौर भी कह सकते हैँ कि एसी अनुभूतियों का प्रभाव न्यूनाधिक 
चिरस्थायीं तथा अनुभवकर्ता के जीवन मे आमूलं परिवतंन लने योग्यभी हो सकता है । अतएव 


| 
। 
| 
। 
। 
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उनम किसी प्रकार का अंतर आने का कारण भी कदाचित्‌ केवल स्तरभेदही हो सकता है ओर उसे 
हम स्वरूपभेद का भी कोई महत्त्व नहीं दे सकते। भिन्न -भिन्न मोध्यमों वा साधनों के कारण हमें 
उनके अंतःसाम्य की पूरीं प्रतीतिं नहीं हौ पाती ओर हमं उन्हें कभी-कभी उपेक्षिते कर दिया करते 
ह। उदाहरण के लिणु रहस्यानुभूतिं का विषय अभी मध्ययुग के बहृत पीछे तंक भी केवल कोई 
ईैरवरीय सत्ता अयवा परमात्म तत्व ही समक्ष लिया जाता रहा है । इसी कारण, रहुस्यवादियों 
के संबंध मे, सवं साधारण कौ सदा यही धारणा रहती आई है कि उनका धार्मिक पुरुष अथवा आध्या- 
त्मिक पुरुष कहलाना केवलं इसी रूप मे सार्थक होगा, जब हम उन्हे किसी प्रचित संप्रदाय से 
सवद भौ कर ल । इसलिए एसे साधकं कौ अनुमूति में उपलन्ध सत्ता का स्वरूप भौ बराबर 
कोर न कोई साम्प्रदायिक रंग ही पकड़ किया करता था ओर उनकी साधानाएं तक भी प्रायः पैसा 
रूप ही ग्रहण कर कछेती थीं जिससे उक्त धारणा कौ पुष्टिहो जाया कर्त थ।। यही कारणदहैकिं 
बीज भी वैसे लोगं का वर्गकिरण हम, हिन्दू, मुस्लिम, बौद्ध, यहृदी वा ईसाई जैते मजहवो के ही 
अनुसार करते दौख पडते दै । इत वात को भलोभांति समस्ते हए भी कि वास्तविक रहस्यवाद 
कौदष्टि से एेसा भेदभाव सर्वथा अनावश्यक होगा, हम एेसी प्रचलित परपरा का त्याग नहीं करते, 
प्रत्युत इसके कारण अनेक प्रकार के भ्रमो का शिकार तक बन जाया करते है । 

इसी प्रकार कौ भ्रांतिं का एक अन्य स्पष्ट परिणाम हमें इस रूप में द,ख पडता है कि रहस्या- 
नुभति की अभिव्यक्ति का हम केवल मानवीय वाणी अथवा किसी भाषा तक ही सीमित होना 
स्वीकार करलेते हैँ जौर इस बात की प्रायः कोई कल्पना मी नहीं कर पाते कि वैसे अनुभव को 
किसी अन्य माध्यम द्वारा भी व्यक्त किया जा सकता है । परंतु जैसा हमने अभी कहा है, यदि रह- 
स्यवाद को हम किसी जीवन-दशंन का महत्त्वपूणं पद प्रदान करना चाहते हैँ ओर यदि वास्तव मे, 
यह्‌ सत्य है किं यह्‌ उसके लिए सर्वथा योग्य है तथा इस दृष्टि से इसका उपयुक्त मूल्यांकन भी किया 
जा सकता है तो यह आवश्यक है कि हम इसकी परीक्षा इसे उक्त धार्मिकं क्षेत्रे से कहीं अधिक 
व्यापके परिवेश मे भी लाकर करे ओर इस प्रकार, इसके मौलिक रहस्य का पूणं उद्घाटन भी किया 
जा सके । जैसा हमने अभी देवा है, रहस्यात्मक अनुभूति की अभिव्यक्ति का कलात्मक भी होना 
कमी स्वाभाविकं नहीं कहा जा सकता, प्रत्यत यदि इस प्रदन के ऊपर पूरी गंभीरता के साथ विचार 
किया जाय तो हम इतना ओर भौ कहु सकते हैँ कि इवे अधिक से अधिक उसकी एक शेली-विशेष 
काही नाम दिया जा सकता है, उससे इसका तत्त्वतः भिन्न होना तौ कदापि स्वीकार नहीं किया जा 
सकता । परंतु जहां तक पता चलता है रहस्यवाद के विषय में विशेषज्ञ वा पंडित समञ्ञ जाने वाले 
लोगो तक नेभी इस बात की ओर समूचितं ध्यान का देना आवश्यक नहीं समञ्ञा है। उन्होने 
इसका परिचय देते समय केवल इसके 'धामिक' रूप को ही विशेष महत्त्व प्रदान किया है । यदि 
कभी इससे संबद्ध अभिव्यक्ति की भी चर्चाकी है, उस दशा मेँ भी, उन्होने केवल उसके उस रूप 
कोही हमारे सामने रखा है जिसके उदाहरण काव्यग्रन्थों अथवा रहस्यवादी कवियों की विभिन्न 
रचनाओं के अतगत मिल सकते हैँ । एसे ग्ात्मृक साहित्य को भी उन्होने केवल तभी कोई महत्त्व 
दिया है, जब या तो वह किसी वैसे पहुंचे संत की ओर से प्रकट किये गए आत्मोद्गार के रूप में 
रहा है अथवा किसी एसे कवि वा लेखक के निबंध का कोई अंश रहा है जिसे किसी न किसी रूप 
मे रहस्यानुभूति का अधिकारी भी समञ्च लिया जा सकता है । यह बात उन्हें कदाचित्‌, कभी 
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आकृष्ट नहीं कर सकी कि जिस प्रकार हम काव्य-कला के माध्यम को किसी रहस्यानुभूति की अभि- 
व्यित के लिए उपयुक्त समन्ञ ठे सकते ह, उसी प्रकार हम यह भी कर सकते हैँ कि उसके साथ ही, 
कतिपय अन्य कलाओं की देसी क्षमता की भी जांच-पड्ताल करं । 

रहस्यवाद का स्वरूप निर्धारित करते समय हमने देखा था कि अपने जीवन-दशंन का पद 
रहण करने की दृष्टि से यह्‌ कभी केवल प्रचलित धर्मो अथवा संप्रदायो तक ही सीमित नही किया 
जा सकत, प्रत्यृत इसे उस धमं की संज्ञा दी जा सकती हैजो वास्तवमे, हमारा पथ-प्रदशंन कर 
कता है । जो इसी कारण विशुद्ध मौलिक एवं व्यापक अथं रखता है तथा जिसके वैसे वास्तविक 
रूप को अपनाकर चलने मे कभी किंसी प्रकार के भेदभाव अथवा संघषं की कोई ओशंका नहीं कौ 
जा सकती । अतएव इस दृष्टि से विचार करने पर हम इसके साधको के अंतगंत एेसे लोगो कौ भी 
गणनां कर सकते हैँ जिन्हे उक्त सम्प्रदायो के अनुयायी सहसा 'नास्तिक' ठहरा सकते हैँ अथवा जिनके 
विषय मे कम से कम, किसी अधा्मिकता का ही आरोप कर सकते है । परतु, यदि हम इसके वास्त- 
विक स्वरूप का कुछ भी परिचय दिला सके हँ तो उनकी एसी धारणा को कभी न्यायसंगत नहीं 
कहा जा सकता। इसी प्रकार, यदि कला का मूल-तत्त्व वस्तुतः किसी विश्वात्मकं एकता के मूट- 
तत्तव जैसा ही हो सकता है तथा यदि हम किसी कलात्मकं अभिव्यक्ति को मानव-जीवन की अभि- 
व्यवित का भी नाम दे सकते है, उस दशा में यह कदाचित्‌ कभी उचित नहीं कहा जा सकता कि इसके 
लिए हम केवर उस कला को ही महत्त्व दे जिसका प्रत्यक्ष संबंध वाणी अथवा भाषाके साथर ओर 
उन कलाओं की ओर कुछ भी ध्यान न दं जिनके अन्य माध्यम कटे जाते दँ । यह बात हमे अधूरी- 
सी लगती है कि इस संबंध मे हम संगीत, चित्रकला, मूतिकला वा स्थापत्य आदि के प्रति न्यूनाधिक 
उपेक्षा प्रदशित करे । इन विभिन्न कलाओं का एक एेसा रूप भी हो सकता है जिसे उनकी व्याव- 
हारिक उपयोगिता के अनुसार महत्त्व दिया जाता है ओर जिसके साथ रहस्यानुमभूति कौ अभि- 
व्यवित के किसी प्रत्यक्ष संबंध की कोई कल्पना भी नहीं की जा सकती । इसके अतिरिक्त बहुत सी 
अन्य एेसी कलाएं भी हो सकती हैँ जिनकी दृष्टि से एसे व्यक्तीकरण के साथ कोई बादरायण संवध 
तकं भी स्थापित नहीं किया जा सकता । परंतु, यदि कला के वास्तविक रूप कीओर ध्यान दिया 
जाय, उस दशा में इन्द उसके अंतर्गेत कभी गिना ही नहीं जा सकता । जहां तक उक्त ललित कलाओं 
के द्विरूपात्मक होने की बात है यह उनके व्यावहारिक उपयोग मेँ आने मत्रे पर निर्भरदहै ओर यदि 
इस दृष्टि से देखा जाय तौ हम काव्य-कला कोभी इस दोष से सर्वथा मक्त नहीं ठहरा सकते ओर न 
उसे उसके दृरुपयोगों से कभी वचा ही ठे सकते है । अतएव फेसी बातों की ओर ध्यान रखते हुए 
हमं केवल उन्हीं ककात्मक अभिव्यक्तियो की ओर संकेत करेगे जो वस्तुतः मौलिक ओर विशुद्ध 
कही जा सकती हैँ ओर जिनके विषय में यह स्पष्ट रूप में नहीं कहा जा सकता कि उनका कोई ठेठ 
व्यावहारिक वा उपयोगपरक मूल्य हो सकता है । इन कलाओं की चर्चा हम केवल इनके रहस्या- 
नुभूति का माध्यम बनने की क्षमताकी दृष्टिसेही करेगे ओर इस बात पर भी विचार करेगे कि 
किस प्रकार ये क्रमशः स्वर, रंगरेखा, मृतिक! एवं प्रस्तर जसी वातो का आधार लेकर भी, उसकी 
-भिव्यवित मेँ सहायता प्रदान कर सकती दै । इसके अनंतर फिर हम काव्य-कला के प्रशन कोभी 
ले 1 चा्हेगे ओर उसके साथ उन कतिपय विशिष्ट शंलियों की भी चर्चा करेगे जिनका उसे अपनी 
का. राद्यं को दूर करने में किसी न किसी प्रकार सहायता लेनी पड़ती है। 
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यदि हम उक्त रकित कलाओं मे से सर्वप्रथम, संगीत कला को ठेते ह ओर उस पर विचार 
करने लगते हैँ तो हमे पता चलता है कि उसके माध्यम (स्वर' का मूल स्रोत शब्द मे निहित है जिसे 
प्रायः सभी देशो के प्राचीन प्रथो मे किसी न किसी प्रकार अत्यंत महत््वपुणं स्थान प्रदान किया 
जाता आया है ओौर जिसे वस्तुतः सारी सृष्टि का आदि मूल तक भी ठहराया गया है । भारतीय 
दशन का शाब्द ब्रह्म" जो साधारणतः कारके रूप में अभिहित होता है उस नाद' से भिन्न नहीं 
समज्ञा जा सकता जिसकी ध्वनि का शादवत रूप में जागृत रहा करना ओर मूक्तः आदिसुष्टिका 
अस्तित्व में लाना भी स्वीकार किया जाता आया है, जिस कारण वह्‌ उस विश्वात्मक सत्ता की 
निविशेष एकता के साथ एक ओौर अभिन्न भी मान लिया जा सकता दै जिसे हमने रहस्यवाद का 
मूलाधार कहा है । प्रीस देश के प्राचीन दाशंनिक हिराक्लिटस (116401ल।पऽ) ने मी संभ- 
वतेः एसी ही किसी सत्ता को लोगस (1.08०5) का नाम दिया था ओर उसके संब॑ध में कहा था 
 मुञ्षसे नही प्रत्युत 'लोगस' की ध्वनिश्रवण करके ही यह मान केने म भलाई है कि सभी कुछ एक 
भौर अदवेत रूप है 1" उसके अनुसार भी वही इस प्रवहमान जगत्‌ वा (8०८०५) ) का मूल समज्ञा 
जा सकता है ओर ईसाइयों के यहां उसे ही "ष्टा शब्दः अर्थात्‌ (८८४५८ \#गप्‌) तक की संज्ञादी 
गई दीख पड़ती है तथा उसके द्वारा उद्भूत सामूहिक गायकचक्र अर्थात्‌ ((1100) में शाश्वत गान में 
ईसाई संतो का सम्मिलित होना ओर इस प्रकार उसके परमानंद का भागी होना भी बतलाया गया 
है। कहते है कि जब किसी ईसाई रहस्यवादी संत का दीक्षाकाल समाप्त हो जाता था ओौर वह्‌ 
इस प्रकार, भीतरी गायक चक्र अर्थात्‌ 11": (10" में सम्मिलित हो जाया करताथातो 
उसका जीवात्मा वहां पर स्वयं ज्ञान देवी अर्थात्‌ 5०1५3 के साथ हाथ में हाथ मिलाकर नृत्य 
करने ल्ग जाती थी तथा इस प्रकार, यह आध्यात्मिक विश्व के भी ताल मे ताल मिलने लगती 
थी ओर उसे एसा अन्‌ भव होने लगता था कि मुञ्ञे अपना पद प्राप्त हो गया ।* अतणव संगीतकला 
केण सबरव मूलतः उस तत्त्व के साथ भी जोड़ा जा सकता है जिसे सभी धर्मो ने परमात्माके रूप मे 
स्वीकार किया है ओर इस प्रकार विचार करने पर इसका मूल्य केवल इसके साधारण आनंद 
प्रदान केरने तक ही सीमित नहीं समञ्ा जा सकता । 

संगीत कला के आधार पर सांसारिक प्रपंचो से विलग होकर ध्यानस्थ बनने की साधना का 
मी अनमान सरकतापूर्वक करिया जा सकता है ओर इस बात को भलीभांति उदाहृत भी किया 
जा सकता है कि किस प्रकार महान्‌ संगीतजञो ने इसका उपयोग किया होगा। कहा जतादहै कि 
गूढ़ वेदिकं मंत्रों का संगीतात्मक उच्चारण करते-करते प्राचीन ऋषि समाधिस्थ बन जाया करते 
थे ओर अभी आधुनिक युगौँ तक के संतो के संबंध में कहा जाता है कि उनमें से कई एकं अनाहतनाद 
केश्रवण में ही तल्लीन बन जाते रहे हैँ। वीणा के नाद को श्रवण कर मृग का अपनी चौकड़ी भूल 
जाना ओौर अपने को इस प्रकार व्याध के हाथ में समर्पित कर देना भी इस बात की ही ¶ष्टिकरतादहै 
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ओर हमें इसे समञ्लने मे पूरी सहायता देता है कि संगीतकला के वारा किंस प्रकार अपनी वृत्तियों 
को समाहित किया जा सकता है तथा फिर कंसे उसके माध्यम द्वारा प्रकृतस्थ होकर हम अपने 
उस चरमलक्ष्य को भी उपलब्ध कर सकते है जो रहस्यवाद का व्येय है। महान्‌ संतो एवं भक्तों 
का सदा से संगीत-प्रेमी होते आना तथा न केवल गुरु नानक एवं स्वामो हरिदास के समान संगीत में 
लीन रहा करना, अपितु महाप्रभु चैतन्य जैसे कीतंन करते-करते धेसुध तक बन जाना भी संगीतकला 
काही एक परिणाम कहा जा सकता है । इसके द्वारा इस प्रकारका एक मत भी निर्धारित किया 
जा सकता है किं जिस आनंद के रसास्वादन में ठेसे लोग आत्मविभोर बन जाते अयिहैँउसेभी 
हम उस रहृस्यान्‌भूति का ही एक पर्याय मान सकते हँ जिसकी अनिवचनीयता के कारण हमने इसे 
उसका एक माध्यम स्वीकार किया है। परंतु जैसा हम इसके पहले भी कह अये है, हम एसे संगी- 
तात्मक आनंद को केवल किसी मनोवेगात्मक दशा के रूप में ही मानकर अपना निणेय देना नहीं 
चाहते ओर न हमारा उदेश्य यही हौ सकता है कि हम संगीत के किसी भी रूप विशेष को यहां पर 
प्रश्रय दे दें। हमारा अभिप्राय केवर यहीं तक सीमित समञ्ना जा सकता है कि विशुद्ध संगौत को 
रहस्यानुभूति का एक सुंदर माध्यम ठहराया जा सकता है। इस कला के अंतगंत हमे व्यान की 
साधना अथवा (00॥€०])130\ की स्थिति उत्पन्न करने कौ अपार शक्ति पायी जातीदै जौ 
रहस्यवाद कौ अनुभूति के लिए परमावइ्यक साधन समन्ञी जाती है । इसके मूल म सदा एक 
एेसी भावना भी काम करती आयी दहै कि इसके आदि आधार का संबंध उस नादात्मक ब्रह्म की 
शाश्वत सत्ता के साथ जोडा जा सकता है जिसे हमने निविशेष का नाम दिया है। 

संगीतकला के अनंतर हम चित्रकला की चर्चा कर सकते हँ जो मूतिकला एवं स्थापत्य 
कला की अपेक्षा इसके अधिक निकट जान पडती है ओर जौ अपने क्षेत्र की व्यापकता मे भी, उन 
दोनों से कहीं उच्चतर स्तर की प्रतीत होती है । संगीतकला ओौर चित्रकला के बीच एकं महान्‌ 
अंतर यह है कि प्रथम के लिए जहां किसी रूपात्मक अभिव्यक्ति का भौ होना आवद्यक नहीं वहां 
द्वितीय की दशा में यह्‌ अनिवाये-सा है। संगीतकला में केवर नाद, स्वर अथवा शब्दसे ही काम 
किया जाता है ओर उसके सहारे अरूपात्मक भावों के प्रकाशन द्वारा अपनी अभिव्यक्ति में शक्ति 
एवं सक्रियता ला दी जाती है जो उसके स्पष्टीकरण में कुछ सहायता प्रदान कर सकती है। परंतु 
चित्रकला की यह विशेषता है कि यह्‌ रंगरेखा की उपयुक्त योजना द्वारा अरूप को भी रूप दे सकती 
है भौर असीम को सीमाबद्ध कर सकती है । इसके किए किसी विस्तृत ओर विशालक्षेत्र को लघु 
रूप दे देना ओर किसी दूरवर्ती पदायं को भी अति निकट प्रदशित कर देना कोई कठिन काम नहीं 
है । यह विद्या हमारे लिए किसी स्मारक का काम कर सकती है ओर हम किसी दशा में मावमभ्न 
भी कर दे सकती है। अतएव इन सभी दष्टियों से इसको महत्वपूणं स्थान दिया जा सकता है तथा 
अभिव्यक्ति के विचार से भी हम इसे किसी प्रकार निम्नकोटि की नहीं ठहरा सकते । श्री अरविन्द 
के अनुसार “चित्रकला स्वभावतः अन्य सभी कलाओं की अपेक्षा कहीं अधिकं इन्द्ियपरक हुमा करती 
है ओर किसी चित्रकार की सबसे बड़ी महानता इस बात में देखी जाती है कि वह अधिक से अधिक 
विशद वाह्य सौदयं का भी प्रकादान, किसी सूक्ष्म आध्यात्मिक मनौवेगके रूप मेँ कर दे । इस प्रकार, 
वैसी एेन्दरियता के प्रभाव को भी आध्यात्मिक बना दे जिससे जीवात्मा एवं इन्द्रिय, अपनी गंभी- 
सतिगंभीर तथा उच्चातिउच्च दशा मे भी, किसी अविरोध की स्थितिमेआजा सके ओौर इसके 
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परिणामस्वरूप, सारे पदां एवं जीवनं के मर्मोद्धाटन मेये दोनों एक साथ प्रवृत्त हो सकं । 
जो वास्तव मे, एक अत्यंत उत्कृष्ट दशा को सूचित करता दै । परतु आश्चयं कौ बातहै कि 
ठेसी श्रेष्ठ कला के उदाहरण हमे बहत कम ही मिल पाते हैँ गौर एसा कोई विरला हौ चित्रकार 
मिल सके जिसने कभी अपनी टेसी अपूवं शक्ति का प्रयोग पूरी सफलता के साथकियाहो 
ओौर हमे कोई ठेसा चित्र भी दे गया हो । एसी अभिव्यक्ति कौ कठिनाई को दूर करने के लिए 
हम किम्हीं प्रतीको के प्रयोग किये गए भी पाते हँ जिनकी चर्चां अगे काव्यकला के संबधमें 
कौ जायगी । 
चित्रकल। के अनंतर क्रमानृसार, मूतिकला का प्रसंग आता है जिसमे अभिव्यक्ति का 
आधार ओर भी अधिक स्पष्ट रूप ग्रहण कर लेता है ओर वह एेसी दशा तक मेँभीआ जाया करता 
है जिसे स्थूर कट जायगा । मूति का निर्माण भी, चित्रकला की भांति ही बहुत प्राचीन काल से 
होता आया है ओर इसका प्रमुख उदेश्य भी, उसी प्रकार, किसी प्रतिरूप का प्रदशंन ही कहा जा 
सकता है । कितु चित्रकला ओौर मूतिकला मेँ एकं वहुत बड़ा अतर इस बात कौ दष्ट से पाया 
जाता है कि प्रथम की अभिव्यक्ति का क्षेत्र, जहां अधिक विस्तृत ओौर व्यापक है ओर उसके द्वारा 
जहां दृश्यमान जगत्‌ कै किसी भी अंश का दिग्दशंन कराया जा सकता है, वहां द्वितीय का क्षेत्र सीमित 
है ओर इसकी सहायता से हम केवल वहीं तक अपना काम ले सकते ह, जहां तक किसी की आकृति 
ओर उसकी चेष्टाओं के प्रदर्शन का संबंध हो सकता है । इस विद्या का विशेष प्रचार प्राचीन ग्रीस 
देश मे रहा है, जहां पर एेसी मृतियों के वाह्य सौदयं ओर पूणता की ओर अधिक ध्यान दिया जाता 
था। एसे उदाहरण वहां अधिक संख्या मे नहीं मिलते जिनमें आंतरिक भावों की अभिव्यक्ति भी 
उसी कुशलता के साथ की गई हो। एसे एका उदाहरणों मे हम प्रसिद्ध 1.2000011 
(लाउक्न) का नाम ले सकते है जिसमें आं रिक वेदना का प्रशं बड़ी सफलता के साय 
किया गथा भिलता ह। परंतु, जहां तक पता चलता है, भारतीय मूतिकला की विशेषता, 
न केवल सूक्ष्म भावाभिव्यक्ति, अपितु उसके आध्यात्मिक उदेश्य की ओर भौ संकेत करती 
जान पडती है जिसके पर्याप्त उदाहरण यहां की बौद्ध मूतिकला के अनुसार गढ़ी गई मूतियों के 
रूप मँ मिल सकते है । इसके सिवाय हिदू धमं में प्रचलित मूतिपूजा की भावना ने इस कला को 
विभिन्न देवताओं क रूपों द्वारा उसके आध्यात्मिक आदर्शो को प्रतिष्ठित करने की ओर भी विशेष 
१. एप 5 ्फश्ार पल ००७६ ऽलाऽप्ठफः त पल कएा5, 27०4 प 111९1) 65१ 
27620168 ०ला) (0 प1€ [क्प्ल 15 {0 901०3156 (15 उलाऽप्जपऽ 90681 ४ पञ 111६ 
{11€ 705६ पणात्‌ तणाथात्‌ फलवत 2 एदश्लडप्तम ज इष्ट अपण लालप्रठप 5 
1118६ {€ ३०४] 2 १1€ ऽला13€ 216 ३६ ्ाजा‡ 7 ६16 १९८९८5६ &पत्‌ 9०8६ 11611158 
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रूपमे प्रेरित किया है। इस प्रकार हमें यहां पर भी उसी प्रकार उदाहरण मिल जाते ह जिस 
प्रकार चित्रकला के संवध में देखे जते हैँ तथा उसी प्रकार हमें यहां पर विविध प्रतीको के प्रयोग 
भी उपलन्ध होते ह । व्यानस्थ बुद्ध की प्रतिमा द्वारा हमें कभी-कभी उस आम्पतरिकं शांति का 
परता चलने लगता है जो आत्मतुष्टि-जनित अपूवं आतंद की दशा में बाह्य मुद्राओों दवारा इंगित 
हो जा सकती है । इसी प्रकार, परसिद्ध नट तज शिव की मूति को देखते ही हम उस विशाल हृदय 
कौ कल्पना करने ल्ग जाते हँ जिसके भीतर संपूण विश्व कै प्रति कारुण्य एवं ममता की लहर जग 
रही हं ओौर ये दोनों ही उदाहरण हमे उस रहस्यानुभूति की अभिव्यविति की ही एक क्चांकी. प्रस्तुत 
करते जान पडते हँ जो हमारा प्रकृत विषय है । एेसी प्रतिमाओं का निमणि किसी साधारण रिल्प- 
कला के वदा कौ बात नहीं हो सकता। 

स्थापत्यकला के विषय में विचार करते समय हम इस अभिव्यक्ति के साधन को किसी 
ओौर भी अधिक स्थूल माध्यम तक आ गया हृञा पाते हैँ । अपनी सामग्रियों की द्ष्टिसेतोयेएक 
दूसरे से अधिक भित्र नहीं ठहरायी जा सकतौं, यद्यपि मृतिकला के लिए विभिन्न धातुजोकाभी 
उपयोग किया जा सकता दै जिनकी स्थापत्यकला के लिए कभी कोई संभावना नहीं समन्षी जा 
सकती । परतु अपने क्षेत्रो की व्यापकता के विचार सेये दोनों आपस में बहत भिन्न कही जा सकती 
है ओौर यदि व्यावहारिक उपयोगिता को भी ध्यान में रखा जाय तो स्थापत्यकला को हम अन्य सभी 
ललित कलाओं से मी कहीं अधिक विशिष्ट कह सकते हँ । संगीत कडा के गीत, चित्रकला के चित्र 
ओर मूतिकला कौ मूति को जहां हम बहुधा केवल उनके कलात्मक रूपों मे हौ देखा करते है, वहां 
स्थापत्यकलानुसार निमित मंदिर का उपयोग निवासस्थान के लिए भी कर सकते हैँ। परंतु, 
केवल इसी कारण, हम इसे उपयोगी कलाओं अथवा उद्योगकलाओं की श्रेणी मे भी नहीं गिना करते । 
हम इसके अनुसार निमित कृतियों को धार्मिक मंदिरों के रूप मे प्रतिष्ठित करते है, उन्हे श्रद्धा 
एव सम्मान कौ दष्ट से देखते हैँ तथा उनकौ ओर दृष्टि डालते ही कभी-कभी हम भावविभोर तक 
भी वन जाया करते हँ ओर इस प्रकार, हम उन्हे प्रायः किसी आध्यात्मिक भावना का प्रतीक भी 
मान लेते हँ । हिद्‌ मंदिरों के उपरिस्थित मध्यवर्ती कलशा के ऊपर दृष्टि डालते ही कभी-कभी हमें 
यातो किसी सुंदर कमल कलिका का स्मरण हो आता है अथवा हमें रसा भी प्रतीत होने लगता है 
मानो वह किसी परम श्र,“ सत्ता के प्रति अपिते हस्तद्वय के संयुक्त यत्नो को प्रकट करने के लिए 
निमित कर दिया गय। हो ओर इस प्रकार, उसका कोई आध्यात्मिक उदेश्य भी ही सकता है । 
इसके सिवाय बौद्ध मंदिरों के रूप द्वारा हमें ध्यानी बुद्ध की शांत मद्राओं कास्मरणहो सकता है तथा 
द्राविड कलानुसार निमित मंदिरों कौ विशाक्ता ओर समृता के आधार पर उस विराट्‌ 
परुष कौ भव्य मूति के भी दशंन हो सकते हैँ जिसे इस विश्व की समग्रता के सूचनां कल्पित किया 
जाता है । अतएव भावाद की समुचित अभिव्यक्ति की दृष्टि से स्थापत्यकला की उपादेयता भी 
लगभग उसी प्रकार सिद्ध की जा सकती है जिस प्रकार संगीतकला, चित्रकला एवं मूतिकला के 
संव॑ध में कहा जा चुका है । यदि सूक्ष्म रूप से विचार किया जाय तो, यहां पर भी हमे वैसे उदा- 
हरणो की कमी नहीं दीख पड़ेगी जिनकी चर्चा रहस्यानुभूति की अभिव्यक्ति के प्रसंग मेँ की जा 
चुकी है । वास्तव मेये सारी कलाएं, मानव -जीवन के आम्यंतरिक रहस्यो का उद्धान करने के लिए 
काम में लायी जा सकती हँ । इस प्रकार, इनका न्यूनाधिक उपयोग स्वभावतः रहस्यात्मक अनु- 





अनुभूति की अनिवंचनोयता ७५ 


भूति के उस व्यक्तीकरण में मी किया जा सकता है जिसका संबंध निर्चयात्मक सत्ता की अनि- 
दिष्ट वा निविज्ञेष एकता के साथ संभव हो सके । 


(३) रहस्यानुभूति के व्यक्तीकरण की भाषा-तौली 


रहस्यानुभूति की अभिव्यक्ति के माध्यमों मे जहां संगीतादि विविध कलाओं की उपयुक्तता 
के प्रति उपेक्षा का माव प्रदशित किया जाता है, वहां काव्यकला को इस विषय में सर्वाधिक 
प्रधानता देने कौ परपरा भी पायी जाती है ओर कभी-कभी तो रहस्यवाद का परिचय देते अयवा 
उसकी व्याख्या करते समय, उसे इस कला की एक शैकी-विशेष मात्र स्वीकार कर लेने की परवृत्ति 
मी देखी जाती है । परंतु, जैसा अभी तक इस विषय पर प्रकट किये गए विचारों के आधार पर 
अनुमान किया जा सकता है अथवा जहां तक हमारी ओर से दी गई उसकी. परिभाषा को मानकर 
चलने पर भौ कहा जा सकता है, एेसी क्रिस धारणा का वना लेना तथ्य से दूर जाने के समान हो 
सकता है । रहस्यवाद के विषय पर विचार करते समय हमें इसके एते तीन अंगों की ओर ध्यान 
देना पडता है जिनमें से किसी भी एक को हम किसी प्रकार उपेक्षित नहीं ठहरा सकते । त त। हम 
उसकी आधारशिला रहस्यानुभूति का महत्त्व कम कर सकते हैँ, न इशकी अभिव्यक्ति का मूल्य 
घटा सकते हैँ ओर न उसके अनुसार स्वीकृत आचरण-पद्धति के ही प्रति किसी प्रकार कौ उपेक्षा 
प्रदशित कर सकते है, क्योकि इनमे से किसी भी एक कौ महत्ता के प्रति सम्‌चित ध्यान न देना, उस 
व्रिषय को क्रिसी जीवन-दर्शन के समान मानते हृए भी उसका केवल अधूरा परिचय देनामातव्रही 
कहा जा सकता है । यदि हम केवल इसके अनुमूति-पक्ष को ही ठेते हैँ ओर उसकी मनो तैजानिक 
परीक्षा करके अथवा उसके किसी आध्यात्मिक मूल्य का विवेचन मात्र करके छोड देते है, जैसा 
अधिकतर ईसाई लेखकों ने किया है, तो वह सर्वथा एकांगी वनकर ही रह जाता है । यदि हम 
केवल वैसी अनुभूति की अभिव्यवित मात्र पर्‌ ही विचार करने टगते है, जेसा साहित्यिक आलो- 
चना करने वालों ने क्ियादहैतो उस दशाम भी हम उस विषय के प्रति पूरा न्याय नहीं कर 
पाते, प्रत्युत उसकी मूलाधार वस्तु का प्रतिपादन करना ही छोड़ दिया करते है । इसके सिवाय, 
यदि हम इन दोनों कौ चर्चा करते हुए भी, उसके व्यावहारिक पक्ष का परित्याग कर देते हैः 
जसा साधारणतः अभी तक रहस्यवाद की चर्चा करने वालों की प्रवृत्ति देखी जाती आई है, उस 
दा मे हमारा उसकी .उस विश्ञेषता की ओर से ही आंख मंद लेना कटा जा सकता है जिसके कारण, 
इसे हमारे मानव-जीवन के कार्यक्रम के अंतगंत, एक अत्यंत महत्त्वपूणं स्थान प्रदान किया जा 
सकता है । | 

परंतु यहां पर एक उस प्रश्न पर भी कुछ विचार कर लेना उचित जान पड़ता है जिसके अनू- 
सार इस रहस्यवादात्मक अभिव्यक्ति का किसी वास्तविक काव्यकला के साथ लगाव का होना 
ही स्वाभाविक नहीं समज्ञा जाता। कुछ दिन हुए आचार्यं रामचन्द्र शुक्ल ने इस प्रदन को 
उठाकर इसके संबंध > बहुत कु कहा था जिसके कारण, हिदी के आलोचना क्षेत्र मेँ इस विषय की 
चर्चा वर्षो तक चलती ही तथा प्रसाद जी जैसे कतिपय विचारकों ने इस पर अपना-अपना मत 
भी प्रकट कियाथा। अचय शुक्ठ का कथन है कि “कविता का संब॑ ब्रह्म की व्यक्त सत्ता से है, 
चारो ओर फंले हुए गौ चर जगत्‌ से है अव्यक्त सत्ता से नहीं । जगत्‌ भी अभित्यक्ति है, काव्यभी 
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अभिव्यक्ति है । जगत्‌ अव्यक्त की अभिव्यक्ति है ओर काव्य इस अभिव्यक्ति की भी अभिव्यक्ति 
हे । इसके सिवाय उनका अन्यत्र इस प्रकार भी कहना है किं “रहस्यवाद की उत्पत्ति पेगम्बरी 
(ऽ८)८) मतो के भीतर हई है । प्राचीन आयं काव्य मेँ--क्या भारत कै, क्या यूरोप के-- 
रहस्यवाद का नाम तक नहीं सीधा देववाद है "° जिसके द्वारा उनकी ओर से इसका हमारे यहां 
के लिए एक प्राचीन विषय न समश्ञा जाना भी सिद्ध कहला सकता है । इसके विपरीत प्रसाद जी 
का कथन है कि “काश्य में आत्मा की संकल्पात्मक मूल अनुभूति की मुख्य धारा रहस्यवाद है ।"'" 
तथा उनका यह भी कहना है कि '“दोवो के अद्वेतेवाद ओौर उनके समरस्य वाले रहस्य सम्प्रदाय का 
वैष्णवों के माधूर्यंभाव ओौर उनके प्रेम रहस्य का तथा कामकला की सौ द्य॑-उपासना का उद्गम 
वेदों ओर उपनिषदों के ऋषियों की साधना-प्रणालियां है ।'"* इन्ोने अनेक उपयुक्त उद्धरण 
देकर फिर इस बात को भौ प्रमाणित करने की चेष्टा की है कि “आगम के अनुयायी सिद्धौ ने प्राचीन 
आनंद मार्ग को अद्रेत की प्रतिष्ठा के साथ अपनी साधना-पद्ति में प्रचलित रखा ओर इसे वे 
“रहस्य सम्प्रदाय' कहते थे'" तथा “छान्दोग्य आदि श्रुतियो के प्रकाश मे यहं रति-प्रीति--अद्वेत- 
मा भक्ति रहस्यवादियो मे निरंतर प्राजल होती गई ` जिससे इस विषय पर ओर भी अधिकं 
प्रकाश पड़ता है । इस प्रकार प्रसाद जी के यहां से उद्धृत इन अवतरणं दवारा आनाय शुक्ल द्वारा 
उठाये गए प्रन का बहुत कुछ समाधान कर दिया गया भी कहा जा सकता है । 

परंतु अपने विषय का कुछ ओर भी अधिक स्पष्टीकरण कर लेने के उदेश्य से इस संबंध 
म एकाध अन्य बातें भी कह देना आवद्यक है । जहां तक रहस्यवाद शब्द के व्यवहार का आधुनिक 
होना कहा गया है इसमे कोई संदेह नहीं किया जा सकता । हम स्वयं इस वात को स्वीकार कर 
आये हैँ किं यह शब्द वास्तव मे, अंग्रेजी के शब्द मिस्टसिज्म (20511015) का अनुवाद है जो 
स्वयं बहूत प्राचीन नहीं हराया जा सकता ओर इसके जिस रूप को आचार्यं शुक्ल ने समम्प्रदायिक 
बहराया है वह भी वस्तुतः इधर की ही देन है । परंतु, जसा प्रसाद जी द्वारा उद्धत किये गए "द्रेत- 
दर्शनाधिवासित प्रायेजीवलोके रहस्य सम्प्रदायो मा विच्छेदि"* अवतरण से सूचित होता है, 'रहस्य- 
सम्प्रदाय नामधारी किसी मत परंपरा के अस्तित्व कम से कम, "शिवसूत्र विमशिणी' की प्रस्तावना 
के अंतर्गत एेसा कथन करने वाले क्षेमराज (सन्‌ ९७५-१०२५ ई०) के समय तक होना भी स्वयं- 
सिद्ध समन्ना जा सकता है। इसके सिवाय, इसके द्वारा यह बात भी प्रायः निदिचत सी हो जाती है 
कि ईस। की दसवी-ग्यारहवीं शताब्दी मे, यहां टैतदशं नो की प्रचुरता रही जिस कारण रहस्य सम्प्र 
दाय' जसे किसी मत के प्रचार की आवश्यकता का अनुभव उस समय अद्रेतवादी सिद्धांत एवं साधना- 
, भचिन्तामणि' द्वितीय भाग, वाराणसी, सं० २०१४, प्‌० ५४। 
वही, पृ० १३८। 
“काव्य ओर कला तथा अन्य निबन्ध", इलाहाबाद, सं ° २०१५, १० ४६। 
, वही, पु ४९। 
- बही, प° ५६। 
वही, पु० ५७। 
वही, प° ५६। 
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पद्धति की प्रतिष्ठा के विचार से किया गया था। इस मत का उहेश्य, काव्य के अंतर्गत किसी शली 
विशेष की परंपरा प्रतिष्ठित करने का अवश्य नहीं हो सकता, कितु इसके द्वारा इस प्रकार की 
धारणा के भी स्पष्ट हो जाते देर नहीं लगती कि उस अद्रेतम्‌का भक्ति का प्रचार उस काल तक 
अवश्य होता आ रहा होगा जिसके लिए अव्यक्तोपासना का नाम दिया गया जान पडता है । 
इसी को दूसरे शब्दों में 'आत्मरति', आत्मक्रीडा, "आत्ममिथुन" अथवा 'आत्मानंद' जैसे नामों दारा 
प्रकट किया जाता था तथा उस अव्यक्त के प्रति “हिरण्मय पात्रके द्वारा सत्यका मुख ढका 
हआ है, इसलिए हे पूषन्‌, तुम उस पदं को मूञ् सत्यधर्मा के किए हटाकर अपना मुख अनावृत कर दो 
जिससे म उसे देख सक्‌ "" जैसा कथन करके, फिर यह भी बतला दिया जाता था किं “तेरा जो कुछ 
अतिशय कल्याणमय रूप है उसका अनुभव कर रहा हूं, वह्‌ तौ मुज्ञसे भिन्न नही है, वहर्मै ही हुं 1" 

एेसी भक्ति के उदाहरण अथवा इस प्रकार की अद्रैतोपासना-संबधी उक्तियोंके क: 
अवतरण प्रस्तुत किये जा सकते हैँ तथा इस प्रकार की प्राचीन भावना को स्वामी शंकराचार्य दारा 
रचित कही जाने वाली बहुत-सी पंक्तियों ओर मराठी कवि ज्ञानेश्वर जैसे करई प्रतिभाशाली 
व्यक्तियों की काव्यपू्णं रचनाओं के आधार पर भी भलीभांति प्रमाणित किया जा सकता है । 
अतएव अब्यक्तोपासना के इस प्रचुर भक्तिपूणं भाव को सहसा किसी शामी ' मृलस्रोत से आया 
हु मान लेने की कोई आवश्यकता नहीं प्रतीत होती ओौर न जहां तक वसे अव्यक्त के प्रति किसी 
रागात्मकं संबंध की स्थापना करते हुए तदनृसार की गई अभिव्यक्ति को कान्यरूप देने की बात है, 
यह असंभव ही जान पडती है । “कविता का सबेध ब्रह्म की व्यक्त सत्ता से है चारों ओर फंले हुए 
गोचर जगत्‌ से है, अव्यक्त सत्ता से नहीं" जैसा कथन करके आचायं शुक्ल ने काव्यकला के विषय 
को केवल उन प्रत्यक्ष अनु भूतियों तक ही सीमित कर डाला है जौ स्थूल वस्तुपरक समञ्जी जा सकती है 
ओौर जिनकी केवल हमारी ज्ञानेन्द्रियों द्वारा अजित अनुभवो तक की व्यापकता का ही अनुमान किया 
जा सकता है । हमारी उन अनुभूतियों को यहां पर कोई भी स्थान दिया गया नहीं दीख पडता जौ 
हमारी प्रातिभ ज्ञानशक्ति पर आधारित हैँ ओर जिनके अंतरगते उनके सहजानुभूति का रूप भी 
ग्रहण कर लेने के कारण, सभी प्रकार के मूकभावं का आपसे आप समाहितं रहना, स्वभावतः स्वी- 
कार किया जा सकता है । (ईशोपनिषद्‌ ' के "हिरण्यमयेन पात्रेण' द्वारा आरंभ होने वाले उक्त मंत्र 
मे जिस सत्य के मुख का इका होना बतलाया गया है वह प्रत्यक्षतः वही अव्यक्त" है जिसकी ओर 
शुक्ल जी ने संकेत किया है तथा जिसके प्रति उस मंत्र द्वारा प्रत्यक्षान्‌ भूति मेँ आ जाने का अनुरोध 
किया गया है। उसी के प्रति अगले मंत्र द्वारा वहां पर यह भी प्रार्थना की जाती है कि “तु अपनी 
किरणो को हटा ले अथवा अपने तेज को समेट ले", क्योकि एेसे किसी व्यवधान के बने रहते उस 
परमतत्त्व रूपी सत्य का साक्षात्‌ कर पाना संभव नहीं प्रतीत हो पाता । शुक्ल जी ने कदाचित्‌ इस 
दूसरे मत्र के अतगत किसी काव्यतत्त्व के पाने का कष्ट नहीं उठाया था ओर न उनका ध्यान इसमें 


१. “हिरण्मयेन पात्रेण सत्यस्यापिहितं मुखम्‌ । तत्त्वं पूषन्नपावृणु सत्यधर्माय दुष्टये" 
--ईशा० १५। 

२. “यत्तेरूषं कल्याणतमं तत्त पहयामि, योऽसावसौ पुरुषः सोहमस्मि" वही, १६। 

३. "चिन्तामणि", प्‌ ० ५४। 
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प्रकट की गई उस "मधुर मनुहार' की ही ओर गया था, जिसमें उस अव्यक्त को कभी पूषन्‌" अर्थात्‌ 
जगत्पौषक कभी 'एकषिं अर्थात्‌ एकाकी गमन करनेवाला, कभी 'यम' अर्थात्‌ सब कछ का नियता, 
कभी 'सूयं ' तथा कभी प्राजापत्य" अर्थात्‌ श्रजापतिनदन' जसे नामों द्वारा अभिहितं किया गया है । 
उसके रूप को अतिशय कल्याणमय बताते हुए भी, उससे यह निवेदन किया गया है किं वह्‌ 
कपा करके अपने रहस्य का पूर्णं उद्घाटन कर दे ओर अपने प्रथयिता को एक वार उस अब्यक्त रूप 
कीड्लांकीहीलेलेनेदे जिसे वह अपने आपसे किसी प्रकार अपरिचित नहीं समञ्लता, प्रत्युत उसे 
अपने साथ एक एवं अभिन्न भी वतलाता है ।' यदि इन पंक्तियों पर समुचित विचार किया गया हीता 
तो इनके द्रारा अव्यक्त के प्रति रागात्मक संबंध इने के लिए अन्यत्र जाना भ नहीं पडता । 

जहां तक पता चरता है इस प्रकार कौ रहस्यात्मक अनुभूति विषयक अभिव्यक्तियो के 
अन्य कई उदाहध्ण भी वेदिक साहित्य मे उपकन्ध होते हैँ ओर कोई कारण नहीं कि हम उन्हे 
क्यों न उच्च कोटि की काव्यात्मक अभिव्यक्तिके रूपमे भी स्वीकार करे। वेदिक युगके एसे कवि 
को हम इस प्रकार की मान्यता के साथ अपने उद्गार प्रकट करते देखते हैँ किं परमतत्त्व अथवा 
विदवात्मा जिसकी उन्दँ अनुभति हो रही है बह न तो हमारी आंखो द्वारा देखा जा सकता है ओर 
न उशे हम अपने कर्गेद्धियो द्वारा श्रवणकर सकते हँ । उसके निकट हमारे मन ओौर वाणी तक की 
कोई गति नहीं है 1" उसकी तो यहां तक भी धारणा वन गई जान पड़ती है किं वह न तो वाणी 
द्वारा प्राप्त किया जा सकता है ओर न मन हारा ही उपलब्ध होता है अथवा उसे हमारी आंखें देख 
पाने मे समर्थं है, उसके संबंध में तो केवल £है' मात्र तक ही कहा जा सकता है, क्योकि उसके 
संवंध मेँ इससे अधिकं समक्ञकर, हम उसे किसी प्रकार प्राप्त ही क्यो कर सकते हैँ अर्थात्‌ हमारी अन्‌- 
भूति मे वह आ ही कंसे सकता है ? '" अतएव वैदिक ऋषि उसे “महान्‌, दिव्य, अवचित्य रूप, सूक्ष्म 
से भी सूक्ष्म" जैसे शब्दो द्वारा प्रकट करना चाहते हैँ ओौर इसके साथ ही उसे दूर से भी दुर तथा अपने 
निकट विद्यमान ओौर यहीं गूढ़ रूप में निहित'"* भी बतलाया करते हैँ । उनका कहना है कि यह आत्मा 
नतो वाणी द्वारा गम्यै, नबृद्धि वहां तक पहुंच पाती है ओर न उसे विस्तृत श्रवण वा अध्ययनद्वारा 
ही उपलन्ध करिया जा सकता है । वह्‌ जिसे स्वयं अपना केता है वही उते प्राप्त कर पाता है तथा उसी 
कै प्रति वह अपने शरीर को पूर्णरूप में अनावृत भी किया करता है ।' ` इस कारण जो उस परम 





१. द° पुरा मंत्र--“धूषल्नेकषं यम सूर्यं प्राजापत्य व्यूह रइमीन्‌ समूह । तेजो यत्त 
कल्याणतमं तत्ते प्यामि योऽसावसौ पुरुषः सोऽहमस्मि"--ईशोपनिषद्‌, १६। 

२. “न तत्र चक्षर्गच्छति नो वाग्गच्छति न मनो'-केन° १।३ तथा 'यतो वाचो 
निवर्तन्ते । अप्राप्य मनसा सह'-तेतिरीय ४।१ इत्यादि । 

३. “नैव वाचा न मनसा, प्राप्तुं शक्यो न चक्षुषा । अस्तीति ब्रुवतोन्यत्र कथं तदुप- 
लभ्यते ।"-- कठोपनिषद्‌ २।३।१२। 

४. “ब हच्चतदिव्यमचिन्त्य रूपं सुक्ष्माच्चतत्सुक्ष्मतरं विभाति । दररात्सुदूुरे तदिहान्तिके 
च पश्यत्स्विहैव निहितं 'ग्‌हायाम्‌ -- म्‌ डक ० ३।१।७। 

५. “नायमात्मा प्रवचनेन कम्यो न मेधया न बहुनाश्रुतेन \ यमेवेष वृणते तेन लभ्य 
स्तस्येष आत्मा विवृणुते तनुं स्वाम्‌""--वही, ३।२।३। 
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ब्रहम को इस प्रकार निरिचत रूप में जान केता है वह स्वयं भी ब्रह्मरूप हो जाया करता है ।'"* उप- 
निषद्‌ काल के इन महापुरुषो ने उस रहस्यात्मक सत्ता कौ अनुभूति प्राप्त करने के साधन को अध्यात्म 
योग कानाम दिया था ओौर उनका कहना था किं जो इसके द्वारा उसे उपलन्ध कर केता है वह उसके 
साथ मानो अपना भावात्मक संबध भी स्थापित कर लिया करता है' ओौर वह धीर पुरुष इस प्रकार, 
हषं एवं शोक दोनो से सर्वथा मुक्त होकर परम शांति की दशा में आ जाता है ।* उसे एेसा प्रतीत होने 
लगता है किं "वह अमृतमय ब्रह्म हमारे सामने प्रत्यक्ष है, ब्रह्म हमारे पीछे है, ब्रह्म हमारी बाई ओर 
है, ब्रह्म ही हमारी दाहिनी ओर भी है ओर वही हमारे ऊपर एवं नीचे की ओर है तथा वह्‌ श्रेष्टाति- 
शरेष्ठ तत्त्व सपूणं विश्व के रूप में भ प्रसृत है "` एसी अनुभूति को उस समय, कदाचित्‌, "रहस्या- 
नृभति कै नाम से अभिहित नही किया जाता था, प्रत्यृत इसे उस "पराविद्या" की संज्ञा दी जाती थी 
जिसके द्वारा उस अक्षर की उपलब्धि हुआ करती है ओर इसकी विरिष्टता प्रकट कर देने कै उदेश्य 
से इससे भिन्न विद्याओं को जिनके अंतर्गत ऋग्वेदादि संहिताओं तथा रिक्षादि षड़्‌ वेदांगो का 
अध्ययन सम्मिलित किया जा सकता है, किसी पृथक्‌ अपरा विद्या" का नाम देते ये ।* 

प्राचीन भारतीय आर्यो की एसी धामिक मनोवृत्ति के ही कारण, इस देश के लोगो को स्वभा- 
वतः 'रहस्यवादी' कटा गया दहै । अमारी दे रेंकोतं ( 1031 {€ रि1लापलज्फा) नामक एक 
पश्चिमी लेखक ने अपनी एक पुस्तक "111८ ६०] ० 11103 अर्थात्‌ भारतं की आत्मा" के 
अतगत यहां के निवासियों की तुलना उन लोगों के साथ की है जो 'मध्यपूर्वीय देशो अर्थात्‌ अरव, 
ईरान, सीरिया, फिटस्तीन, आदि में रहते आये हैँ ओर इन दोनो वर्गो वालों की सांस्कृतिक मनो- 
वत्तियों कौ चर्चा करते समय बत्तकायाहै किये दोनों एक दूसरे से नितांत भिन्न ठहरते हैँ । उसके 
अन्‌सार इन दोनों को एूणंतः वा सर्वथा भिन्न मनोवृत्तियों का पता इस वात से चल जातादहैकि 
इतिहास द्वारा हमें जिन दो विभिन्न मानवीय धामिक विचारधाराओं का आज तक परिचय मिल 
सका है उन दोनो के कारण इनमें दो भिन्न-भिन्न ध्रुवो के जैसा महान्‌ अंतर लक्षित होता है" ओर 
इन दोनों प्रवृत्तियों मे से भारतीय रूप को उसने "रहस्यवादी" (1195; ०2)) कहा है तथा इसके 
विपरीत दूसरे कौ भेगम्बरी' (11011८९) शब्द द्वारा सूचित किया है । उसने अपने इस 
मत के स्पष्टीकरण मे, इन दोनों प्रवृत्तियों की व्यास्याभी की है ओौर बतलाया है कि प्रथम की ददा 





१. सयो ह वं तत्परमं ब्रह्म वेद ब्रह्मव भवति""-- वही, ३।२।९। 

२. "अध्यात्मयोगाधिगमेन देवं मत्वा धीरो हर्षशोकौजहाति”। --कठ० १।२।१२। 

३. ` बरह्यवेदमम्‌त पुरस्ताद्‌ब्रह्म पडचाद्‌ब्रह्म दक्षिणत इचत्तेरेण । अधरचोध्वं च प्रसतं 
ब्रहोवेदं विरवमिदं वरिष्ठम्‌"-- मुंडक ० २।२।११। 

४. द्वे विद्रे वेदितव्ये इति ह स्म यदृब्रह्मविदो वदन्ति परा चंवापरा च ।४।॥ तत्रापरा 
ऋर्वेदो यजुर्वेद : . . . अथ परा यया तदक्षरमधिगम्यते ।।५।। वही, १।१।४-५ 
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मे जहां अधिकतर निरचेष्टता, अनुग्रता, समर्पण तथा चितन की विशेषताएं पायी जाती है, वहां 
दूसरी में हमे उद्योगिता, अभिमान, अभिलाषा ओर नैत्तिकता के दशंन होते ह । इसीलिए, 
प्रथम को जहां हम स्त्रियो के स्वभावानुकल आत्मोत्सरगपरक पाते है, वहां दूसरी की विशेषता पुरुषों 
की पौरुषता के अनृकूल समञ्च पड़ती है। इसी प्रकार, यदि मनोवैज्ञानिक नियमानुसार भी विचार 
करिया जाय तो प्रथम के अंतर्गत हमे संवेदन (?८८1;8&) का अंश अधिक भिलेगा, कितु द्वितीय 
के विषय मे भी हम एसा नहीं कह सकते, प्रत्युत इसमें उसके स्थान पर संकल्प (\#111) को 
ही अधिक मात्रा में पा सकते हैँ। भारतीय मनोवृत्ति का इसी कारण, स्वभावतः अधिकतर अंत- 
मंखी होना तथा शामी मनोवृत्ति का उसी प्रकार, अधिक वहिर्मृखी होना भी ठहराया जा सकता है। 
अतएव, यदि इस लेखक के मत को स्वीकार किया जाय तो शुक्ल जौ की पूर्वोक्त धारणा कि 'रहस्य- 
वाद शामी जातियों की ही देन है जौर उसे भारतीय साहित्य के अंतर्गत, उनके सपकं मे आने 
पर ही स्थान मिला होगा' निराधार सी प्रतीत होने लगती है। हमं इस प्रसंग में डां ° विटरनित्स 
(\५।ल पष्ट) का यह्‌ अनुमान भी सिद्ध होता जान पड़ता है “उपनिषदों के रहस्यवादी 
सिद्धातो की एक धारा फारस के सूफीमत की ओर प्रवाहित हुई होगी, वह नव अफलातूनियो तथा 
आलेग्जांडिया के ईसाइयों की ब्रह्मविद्या ओरं लोग मैवाद' द्वारा होती हई ईसाई रहस्यवादी 
एखाटं ओर टालर तक पहु ची होगी ओौर फिर उन्नीसवीं शताब्दी के महान्‌ जमंन रहस्यवादी शोपेन- 
हार की दार्शनिक विचारधारा में परिणत हुई होगी ` जिसे कदाचित्‌ उसने भी स्वयं स्वीकार 
कियारहै। 

परतु आङ्चयं की बात है कि एसी स्थिति के होते हए भौ, यहां के प्राचीन साहित्य का 
मूल्यांकन कभी साहित्यिक दृष्टिकोण से भी नहीं किया गया ओर न जिन उपनिषदों के गंभीर 
अनुलीन के फलस्वरूप उक्त प्रकार का निष्कं निकलता है उनकी कभी साहित्यिक समीक्षा की 
गई । जहां तक पता दै पूरे वैदिक साहित्य का अध्ययन-अध्यापन.सदा केवल धार्मिकं वा दाशेनिक 
उद्यो को दृष्टि मँ रखकर ही हौता आया था ओर जब से पदिचमी विद्वानों ने उसे इतिहास एवं 
संस्कृति के आलोक में भी परखना आरंभ किया है, उसके पटले वसी दृष्टि को भी कोई महत्व नहीं 
दिया जाता रहा । उस पर जो कुछ भी विचार होता रहा वह केवल वेदांगो अर्थात्‌ शिक्षा, कल्प, 
व्याकरण, ज्योतिष, छंद एवं निरुक्त नामक छह निर्चित अध्ययन-पद्धतियों का ही अनुसरण करता 
आया ओर इस बात की ओर, कदाचित्‌ बहुत कम ध्यान दिया गया कि उसमे कीं काव्यत्व हैभी 
व। नहीं । इस उपेक्षा के ही कारण संभवतः पीछे आने वाले साहित्य-शास्त्रियो ने भी इसकी उचित 
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चर्चा करने की चेष्टा नहीं की ओौर काव्य के वास्तविकं आदशं का स्वरूप भरसक कदाचित्‌ वहीं तक 
प्रतिष्ठित करना चाहा जहां तकं धमेतर विषयों का संबंध रहा । प्रारंभिक शास्त्रीय प्रथो मे तो 
अधिकतर एेसी नाटकीय रचनाओं को ही लक्ष्य मे रखकर नियम निर्धारितं किये गर जिनका 
कुछ अभिनयाश्रित महत्त्व हौ सकता था ओर कदाचित्‌ इसी कारण, उस समय एसे प्रदनों का भी 
कोई विवेचन नहीं किया जा सका जौ शांतरस जैसे विषयों से संबद्ध थे। परतु हमारा विवास 
है कि यदि वेदिकं साहित्य का मूल्यांकन विशुद्ध साहित्यिक दृष्टिकोण से किया जाय तो उसमें 
कई एसे स्थल मिल सकते हँ जिन्हे उच्चकोटि का कान्य स्वीकार करने में भी कोई हिचक नहीं ह्‌। 
सकती ओर एसे उदाहरणों मे एक अच्छी सी संख्या उन प क्तियो की भी हो सकती है जिनमे इसके 
साथ हौ रहस्यवादात्मक भाव सन्निहित हैँ। इसी प्रकार उसके उधर वाले संस्कृत क प्रथो जैसे 
बाल्मीकौय रामायण, 'महाभारत' ओर कतिपय पौराणिक रचनाओं तक मे हमे एसी सामग्री 
कम नहीं मिल सकती ओर यदि अन्‌ संधान किया जाय तौ एसे स्थलों से बौद्धो एवं जनों के प्राचीन 
पारी, प्राकृत एवं अपभ्रंश साहित्य भी रहित नहीं पाये जा सकते । 

रहस्यात्मक अनृभूति की सभी अभिव्यक्तियां काव्य की श्रेणी में नहीं रखी जा सकतीं, इस 
बात को कोई भी अस्वीकार नहीं कर सकता। एेसी अभिन्यक्तियों के अतगत कभी-कभी केवल 
कोरा वणन मात्र पाया जा सकता है ओर उसका भी अधिकांश प्रायः ज्ञानपरकही हौ सकता है । 
हमे अपने देनिक अन्‌भव में भी साधारणतः एसे अनेकं अवसर मिल जाते हँ जब हम कभी अपने 
भीतरी भावों का प्रकारन भलीभांति नहीं कर पाते ओर क तो अज्ञानवश तथा कभी-कभी अपनी 
मन:स्थिति के संतुलित न रहने के कारण, उन्हे यथावत्‌ शाब्दिक रूप देने मँ असमथं रह जाते है 
ओर इस प्रकार, हमारे कथन मे अस्पष्टता ओर दुर्बोधिता तक भी आ जाया करती है । इसके सिवाय 
अनेक वार एेसा भी देखा जाता है कि अपने गृढ अनूभवों के व्यक्तीकरण में हम लोग प्रायः जान- 
बृज्ञ कर भी कोई न कोई पेचीदगी ला दिया करते हँ जिसका उदेश्य यह रहा करताटै कियातो 
हमारी बातों को सभी पूणंरूप मे समन्न न पावें अथवा यह किं उसके कारण हमारे महत्त्व की वृद्धि 
हो । इसलिए यह स्पष्ट है कि इस प्रकार की अभिव्यक्तियो को सदा हम उस रहस्यात्मक अभि- 
व्यक्ति के रूप मे नहीं ग्रहण कर सकते जिनकी चर्चा अभी तक होती आई है तथा जिनमें से ही कुछ 
को हम यहां रहस्यवादी काव्य ठहराना स्वीकार भी कर सकते है । काव्यात्मक वा साहित्यिक 
रहस्याभिव्यक्ति हम केवल उन्हीं पंक्तियों मे पा सकते हैँ जिनमे न केवल रहस्यानुभूति की गहराई 
आपसे आप व्यंजित हौ रही हौ, अपितु जिनकी कथन-शंली द्वारा इतना ओर भी सूचित हो सके 
किं उनके द्वारा अनुभवकर्ता को अपने भाव-संप्रेपण की प्रक्रिया में पूरी सफलता नहीं मिल रही दै 
उसका कारण केवल उसकी असमर्थता ही नहीं, अपितु उसकी वह संपुक्तता भी हो सकती 
है जिसकी दशा में वह अपने व्यक्तित्द को अनूभूत लक्ष्य के प्रति सर्वथा अपित करते हु९्‌ स्वयं उसमें 
लीन हो चुका है ओर उसकी विवशता, उस मधु में आच्‌ इ निमग्न मक्षिका की जेसीहोरहीहैजो 
लाख यत्नं करने पर भी अपने पंख नहीं मार पाती ओर न इसी कारण, कभी उड़ान ही भर पाती 
है । एसा अन्‌भवकर्ता अपनी अभिव्यक्ति मे बार बार प्रयास करता है, कितु अपने गूढ़ भावो द्वारा 
प्रायः अभिभूत बने रहने के कारण, वह कभी पूणं सफल नहीं हौ पाता ओर जैसा हम इसके पहले भी 
कह आये है, एसे भावों का रूप सदा मनोवेगपरक ही नहीं हज करता, प्रत्युत उनमें बहूधा वह्‌ 
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८२ रहिस्यवविं 
प्रशांत भी प्रचुरमात्रा में रह सकती है जो न्यूनाधिक उसकी तुप्ति पर आधारित 
हो ओर जिसके कारण उनके ऊपर अनावश्यक उमि न जागृत हौ सकं । 

इस संबंध में हम यहां पर उन कतिपय विशेषताओं की भी चर्चा कर देना चाहते हैँ जो 
रहस्यान्‌भूति की अभिव्यविति के समय उसके अन्‌भवकर्ता कौ भाषा वा कथन-शली मे, साधारणतः 
दीख पडने लगती हैँ ओर जिनके उसमे आने का कारण प्रायः विषय की गृढता के साथ-साथ, उसके 
प्रकाशन का अपूर्णं साधन भी बन जाया करता है । अपने दनिक जीवन के साधारण अनुभवो को उनके 
न्यनाधिक अधूरे रहने पर भी किसी न किसी प्रकार प्रकट कर दिया जाता है ओर उससे अपना 
काम चल जाया करता है। परस्तु हमारी इस विलक्षण अनुभूति की यह एक बहुत बडी विशेषता 
है कि यह्‌ बहूत कु पूरी रहने वा जान पड़ने पर भी, कभी पूर्णतः स्पष्ट नहीं हो पाती ओर इसकी 
अभिव्यक्ति की कठिनाई के ही कारण, विभिन्न वर्णन-लैलियो का सहारा लेना पड़ जाता टै जो कभी 
कभी विचित्र रूप धारण कर लिया करती दँ । इस अनुभूति का विपय जौ विश्वात्मक सत्ता की अनि- 
दिष्ट एकता के रूप में अनृभूत होता प्रतीत होता है, अपनी सुदीषं व्यापकताके कारण, साधारण अनु- 
भव क्षेत्र मे आ नहीं पाता, कितु उसके काल्पनिक एवं वायवीय रूप के लिए यह्‌ भौ असंभव नहीं रह्‌। 
करता कि उसे हम हृदयंगम कर ठे तथा उसे हम अपनी ओर से कोई न कोई अपूव रूप भी दे डाले । 
तदनुसार हम उसके कभी कुछ ओर फिर अन्य प्रकार के लक्षण ठहराते चले जाते हं ओर उसकी 
अपूर्वता के ही कारण, हमें कभी एेसा भान नहीं हो पाता कि हम इसमें कोई भूल भी कर रहे है। 
इसी प्रकार की एक अन्य कटिनाई हमें स्वयं अपनी अनुभूति के भी स्वरूप का परिचय देते समय फर 
मे डाल देती है ओर इसके मल में किस एेसी अनुभवेन्दरिय के होने के कारण, जो सारी ज्ञनेन्दरियो 
का आधार समद्नी जा सकती है तथा जिसमें इन सभी की विशेषताणं स्वभावतः घुलमिल भौ जा 
सकती हैँ हम तज्जन्य अन्‌भव को भले प्रकार निदिष्ट नहीं कर पाते जिससे हमारा चित्र पूणतः 
उभर नहीं पाता । इसके सिवाय जौ तीसरी कठिनाई हमारी भाषा की अक्षमता के कारण आ जाती 
है उसका भी निराकरण हमे उसे सजावट देकर ही करना पड़ता है । हम या तो उसे अचेत कर 
देते है अथवा उपयुक्त शब्दों के अभाव मे उसके लिए नये अभिधानो की सृष्टि टी करने ल्ग जाते 
है । परंतु इन तीनों लंलियों मे अधिक रोचक संभवतः वह प्रथम ही होती है जिसके द्रारा व्यं 
विषय को बोधगम्य स्वरूप देने की चेष्टा की जाती है ओर जिसके सवंप्रमुख भेद अथवा प्रकार को 
प्रतीक योजना" का नाम दिया गया मिलता है। 

प्रतीक-योजना उस प्रक्रिया को कहते हैँ जिसके द्वारा किसी जटिल एवं अमृतं भावना का 
भी कोई सरल शवं स्थूल स्वरूप चित्रित किया जा सकता है । धमं के क्षेत्र में इसके दारा किसी 
विशुद्ध दार्शनिक तत्त्व मात्र को भी व्यक्तित्व प्रदान करके उसे कोई अलौकिक ईदवरीय रूप दे दिया 
जाता है ओर इसी प्रकार, साहित्य के क्षेत्र मे मी इसका व्यवहार बहुत कु किसी अलंकार-पद्धति 
के अनुसार हुआ करता है । परंतु ्रतीक' शब्द से तात्पयं न तो किसी उस चित्र वा प्रतिरूप का 
होता है जो किसी वस्तुविरेष का हमें स्मरण दिला दे ओरन एसे किसी संकेत मात्र काही हुमा करता 
है जो उसकी ओर हमारे लिए केवल अंगुलिनिरदेश मात्र कर देने का काम कर दे ओौर उसकी उप- 
योगिता की इतिश्री केवल यहीं तक रह जाय । “यह्‌ उस वस्तु का एक जीता-जागता एवं पूर्णतः 
क्रियाशील प्रतिनिधि हआ करता है जिस कारण इसे प्रयोग में लाने वाले को इसके व्याज से उसके 
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उपयुक्त सभी प्रकार के भावों को सरलतापूवेक व्यक्त करने का पूरा अवसर मिल जाया करत) 
है।'" साहित्य के क्षेत्र में हसक व्यवहार अलकार-विधान का जंसा होता जान पडता है, कितु प्रतीक 
का आधार सादृश्य वा साधम्यं मात्र तक ही सीमित न रहने के क (रण, यह उससे स्वेथा भिन्न भी 
कहा जा सकता है । “श्रतीक योजना की सहायता बहुधा एेसे अवसरों पर ली जाती है, जब हमारी 
भाषा पंगु ओर अदाक्त सी बनकर मौन धारण करने लगती है ओौर जव अनुभवकर्ता के विविध 
भाव, शिला से चतुदिक टकराने वाले स्रोतो की भांति, फूट निकलने के लिए मचलने से लग जाते 
है। एसी दशा मेँ हम उनकी यथेष्ट अभिव्यक्ति के लिए उनके साम्य की खोज अपने जीवन के 
विभिन्न अनुभवो मे करने लगते हँ ओर जिस किसी को उपयुक्त पाते हैँ उसका प्रयोग कर उसके 
मागं द्वारा अपनी भावधारा कौ प्रवाहित करदेते हैँ।''' फ़ांस देश में ईसा कौ उन्नीसवीं शताब्दी 
के अंत्ग॑ते प्रचलित होने वाले श्रतीकवाद' का स्वल्प भी कुछ इसी प्रकार निर्धारित कियाजा 
सकता है । वह वस्तुतः यूरोप में प्रचलित "वैज्ञानिक यथार्थवाद' के विरोध में आरभ हुआ थाओौर 
वह सौदयं वाद का एक रहस्यात्मक रूप भी ठहराया जा सकता था। इसके अनृयायियों का उदेश्य 
किसी अतीन्द्रिय अन्‌भूति को दृश्य वस्त ओं के उपयुक्त भाषा मे प्रकट कर देना था। इस प्रकार, 
उस “प्रतीकवाद का सारततत्व उसके किसी आदश सदयं वाले संसार के प्रति आग्रह मे निहित रहा 
तथा वह उसके इस विश्वास मेँ भी पाया जाता था किं उस अल।किक सौदयं की उपलव्ि हमे कला 
के माध्यम वारा हौ सकती है । "` प्रतीकवादियों की विदेषता उनकी इस आदशं-प्रियता मे ही दीख 
पडती धी ओर उनकी प्ाहित्यिक अभिव्यक्ति को प्रायः रहस्यवादी काव्यकेरूप में स्वीकार 
कर लिया जाता था। परंतु इस आंदोलन के मूलतः किसी प्रवृत्ति विशेष की प्रतिक्रिया के रूप में 
चल निकलने के कारण, इसका रूप बहुत कुछ सांप्रदायिक सा बन गया जिस कारण, हमारी प्रस्तुत 
प्रतीक-योजना के संबंध मे उसकी चर्चा करना उतना आवश्यकं नहीं कहा जा सकता । 

रहस्यवादियों की अनुभूति के स्वरूप की ओर ध्यान रखते हए हम उनके द्वारा कौ जाने वाी 
प्रतीक-योजना के तीन प्रमुख भेद ठहरा सकते हैँ ओर साधारणतः उसी के आधार पर उनकी विविध 
प्रकार की अभिव्यकिियों की समुचित व्याख्या भी कर सकते हैँ । कुमारी अंडरहिल ने इन्हे क्रमशः 
रहस्य परक अन्वेषण (1५8१५ (2651) जीवात्मा का विवाह (243 ;३९< 9 ध € 8०) 
तथा आध्यात्मिक रासायनिकों का महान काये अथवा अध्यात्मिक पुनर्जन्म (१८२५ \#0} 
० ध€ अप] (लालः) जैसे तीन पृथक्‌ पृथक्‌ नाम दिये है जिन्हें हम किसी 
न किसी रूप मे, यहां पर अपने लिए भी स्वीकार कर ले सकते हैँ ओर उन्हीं के अनसार हम इस प्रतीक- 
योजना के संबंध में कु बातें कह देना चाहते हैँ । इन तीन मे से सर्वप्रथम अर्थात्‌ रहस्यपरकं अन्वे- 
षण को ईसाईइयों के यहां तीथं यात्रियों की यात्रा के नाम से अभिहित किया गया मिलता है जिसके 


१. परशुराम चतुर्वेदी : कबीर साहित्य की परख' (इलाहाबाद, सं° २०११). 
पृष्ठ १४२। 
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दो बहुत सुंदर उदाहरण प्रसिद्ध इटालियन कवि दांते की काव्य-रचना आध्यात्मिक सुखात 
नाटक (01५1116 (01९५५) तथा अंग्रेजी रेखक वनियन की पृस्तक ती्थंयात्री कीं प्रगति 
(छाष्१'5 ए"0द"655) के रूपों मे मिलते हैँ ओौर इन दोनों के अंतगंत उन विभिन्न पड़ावों कौ ओर 
भी संकेत किये गए है, जहां तक अपनी एेसी प्रगति के अनुसार पहुच कर किसी साधक को अपने 
स्पष्ट आध्यात्मिक विकास काकोई बोध हो जा सकता है तथा वसे ही कमिक विकास के आधार 
पर वह किसी समय अपने लक्ष्य तक को प्राप्त कर ले सकता है । इस प्रकार कौ आध्यात्मिक यात्रा 
का वर्णेन सूफी साधको के संब॑ध मे भी किथा गया मिलता है । उन्हें वहां पर सालक अर्थात्‌ यात्री 
की संज्ञात : दे दी गईदीख पड़ती है ओर उनके आध्यात्मिक जीवन की प्रगति को 'सुलूक शब्द द्वारा 
अभिहित किया जाता है । उनकी इस यात्रा मे पडने वार बीच कै 'मुक्रामात' अथवा सप्त सोपानं 
की चर्चा हम इसके पहले ही कर आये हैँ ओौर इसके साथ ही हमने सूफी कवि फरीदुहीन अत्तार 
की प्रसिद्ध रचना 'मन्तिकुत्तेर' मे दी गई चिडियों की यात्रा वाली कहानी कौ व्याख्या दारा इसका 
कुछ परिचय भी दे दिया है । भारतीय साहित्य के अंतगेत अथवा बौद्ध रहस्यवादियों कौ साधनाओं 
का वर्णन करने वाले ग्रंथो तक में भी हम इस प्रकार की आध्यात्मिक यात्राओं का कोई विवरण दिया 
गया नहीं पाते ओर न इस संबंध में हमे कोई वसौ रूपकात्मक कथा का स्पष्ट उल्लेख ही कहीं मिलता 
है। यहां पर हम सीधे उन विविध योगादि साधनाओं का ही विस्तृत वणंन किया गया मिक जाता 
है जिन्हे वेसी कथाएं वहां उदाहृत करती जान पडती हँ तथा जिनके द्वारा भी हमें अपनी आध्यात्मिक 
प्रगति का स्पष्ट परिचय हए बिना नहीं रहा करता । इसका एक प्रमुख कारण यह हो सकतादहै किं 
ईसाइयो तथा सूफियों के यहां, जहां पर किसी जीवात्मा का परमात्मा के यहां से कभी के वियुक्त हो 
जाने की धारणा वद्धमूल हो गई जान पडती है, वहां भारतीय साधको के यहां एेसी कल्पना कर लेने 
की कभी कोई आवश्य^"ता नहीं प्रतीत होती । यहां पर उस "षट्‌ चक्र भेदन ' तथा शिव-शक्ति मिलन' 
कोभी कभी इस प्रकारका रूप दिया गया नहीं जान पडता जो एेसी यात्रा के समान मानाजा 
सकता हो । रहां की योग-साधना दो विरही व्यक्तियों को मिला देने का काम नहीं करती, प्रत्युत 
उनमें से एकं को द्‌ सरे के प्रति उन्मृख करके उसे इसका आभास मात्र करा देती है ओर इस प्रकार वह्‌ 
भंत में वस्तुतः अपने आपकोही पा लेने के समान कृतकायं बन जाया करता है । 

प्रतीक-योजन। का उक्त दूसरा भेद भी यहां पर किसी ठीक आध्यात्मिक विचार के 
ही रूप में नहीं पाया जाता । इस भावना को सवसे अधिक महत्त्व हमे ईसाई साधको के यहां ही 
दिया गया दीख पडता है ओर उनके यहां इसका अत्यंत मार्मिक चित्रण भी किया गया मिलता है । 
काडिनिल न्युमैन ने कदाचित्‌, एक स्थल पर बतलाया है कि ईङवर की प्राप्ति के लिए सर्वश्रेष्ठ 
साधन उसे अपना पति मानकर उसके प्रति उसकी पत्नीवत्‌ व्यवहार करना ही कहा जा सकता है, 
क्योकि इस दशामें ही हमे उसके प्रति अपने पूणं आत्मसमपंण का भाव जागृत हो सकता है । 
कुमारी अंडरहिल ने, इस आध्यात्मिक विचार की चर्चा करते समय इसके मूलस्रोत का प्रसिद्ध 
801 ० 8085" अर्थात्‌ उन गीतों के गीत तक मे होना अनुमान किया है जो उनके प्राचीन 
धरम॑ग्र॑थ "(010 1651906111" में पाया जाता है ओर उन्होने इसके तीन क्रमिक सोपानों अर्थात्‌ 
मंगनी, (ए€01}21), विवाह (1172८) एवं म्रंथि-बंधन (\४९५)०८) तथा अंत मे एप 
{1188 ० < 8०४) अर्थात्‌ जीवात्मा के फलिताथं हौ जाने के जसे रूपों मे कु विस्तार के साथ 
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बतलाकर उनका महत्व भी ठहराया है । उसके अनुसार इसकी प्रथम स्थिति में जीवात्मा की 
भ्रपने प्रियतम को प्राप्त करने की प्रबल इच्छा जागृत रहती है ओर इसी प्रकार, उसकी दूसरी 
स्थिति अपने उस लक्ष्य के सतत चितन की ओर संकेत करती है जिसे यथाद्ी घ्र उपलन्ध कर लेने 
की उसमें आतुरता तक आ जा सकती है । इसमें वह अपने को उस ओर अग्रसर होती हई भौ समज्ञा 
करती है ओर अंत में उसे संयुक्त मागं (11"५;\\५८ \#2)) मे प्रवेश तक मिल जाया करता है । 
जीवात्मा के परमात्मा के साथ इस आध्यात्मिक विवाह को यहां के भारतीय साधको ने 
ठीक उसी रूप मे न अपनाकर केवल यहां तक ही स्वीकार किया है कि ये अपने उपास्य को कभी- 
कभी अपने प्रियतम की भांति मान लियाकरते हैँ। ये उसे किसी एसी प्रेमिका की दुष्टिसे 
देवा करते हैँ जो अपने प्रिय पति अथवा प्रेमपात्र के लिए अपना सवेस्व तक न्यो्ावर करने को 
उद्यत रहा करती टै । परंतु उसके साथ अपने किसी वैध वेवाहिक संबंध की चर्चाभीये किसी 
विस्तार के साथ करना आवश्यक नहीं समञ्षते जिस कारण, इनकी दृष्टि में उसका इनका विवाहित 
पति भी होना अनिवार्यं नहीं कहा जा सकता । इसके लिए केवल दाम्पत्य-प्रेम के जसे भाव का 
जागृत होना तथा उसके कारण, इनकी ओर से मधुरोपासना का किया जाना ही सब कुछ मान लिया 
जाता है । एसे प्रेम-भाव के लिए अधिकतर उन गोपियों का उत्कट प्रेम ही आदशं समञ्ा जाता है 
जिसका विस्तृत प्रसंग श्रीमद्भागवत पुराणः मे आया है तथा जिसके अनुसार प्रेमःभक्ति प्रदशित 
करने वाली दक्षिण की गोदा तथा राजस्थान की मीरावाईकेभीनाम व्यि जा सकतेरहै। यों, 
यदि संत कवीर जैसे कतिपय साधको कौ उपलन्ध रचनाओं पर विचार किया जाय तौ उनमें भी 
एसे पद पाये जा सकते हैँ जिनमें उक्त आध्यात्मिकं विवाह का उल्लेख यहां के प्रचलित रूपो में 
किया गया है तथा इसकी ओर किये गए कुछ संकेत उक्त स्त्री भक्तो की रचनाओं मे मी मिल सकते 
है। परतुवेफिरभीनतो विस्तारके साथ पाये जाते हैँ जौर न उनमें किसी प्रकार के उक्त क्रमिक 
विकास कौ भावना ही छेक्षित होती है । एेसी मधूरोपासना के अनेक सुंदर उदाहरण हमें मराठी, 
उडिया, गुजराती अथ्वा अन्य एसी करई भाषाओं के भी साहित्य के अतगत अच्छी संख्या में मिल 
सकते है, कितु इनमें से कहीं मी हमे उक्त प्रकार की विवाह-पद्धति पर विशेष बल दिया गया 
नहीं दीख पड़ता । सूफ़ी साधको के यहां तौ उपास्य एवं उपासक के बीच पाये जाने वाले इस 
पति-पत्नी क्रम को उुटकर, उसे पत्नी-पति अथवा कम से कम प्रेभपात्री एवं प्रेमी के बीच उपलन्ध 
प्रम-संबध के क्रम का दिया जाना भी देखा जाता है। साधक यहां परर एकं सच्चे विरही का रूप 
धारण कर अपनी एेसी साधना में अग्रसर होता दै ओर विभिन्न प्रकार के उत्सर्गो का कष्ट ज्ञेककर 
ही वह कभी उसके संयोग का सुख पाया करता है । टेसी साधना कौ सूफी कवियों ने प्रेमाख्यानों 
दवारा उदाहृत करने की चेष्टाकी है, कितु वहां पर भी इनका ध्यान जितना दाम्पत्य-संबध के 
केवल भावात्मक अंश पर दिया गया मिक्ता है उतना वैध विवाह अथवा किसी करम-योजना 
| ३ ओर नहीं जाता । यहां पर यह स्मरणीय है किं रहस्यानुभूति की दशा मेँ उसके आधार को 
एसे पति का पत्नी का ही रूप न देकर उसे अपने पिता, गूर, स्वामी, सखा अथवा माता या उपास्य 
शिशुरूप म भी रख सकते हं ओर उसके प्रति तदन्‌कृल भाव प्रदशित किया जा सकता है । इस 
प्रकार की अभिव्यक्ति कभी-कभी केवल एक ही रहस्यवादी कवि द्वारा भी समय-समय पर की 
जा सकती है जिसका मूर कारण, यह हो सकता है कि एेसे व्यक्ति को वस्तुतः किसी एक संब॑ध- 
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विशेष तक अपने को अपने रहस्यमय उपास्य के साथ सीमित रखने मात्र से कभी तृप्ति नहीं 
हो पाती ओर यह उसमें बार-बार ९क न एक परिवत्तन ाकर उसे अपने साथ देखना चाहता है 
जैसा संत कवीरने भी कियादहै। | 

कुमारी अंड रहिल ने जिस आध्यात्मिक पुनजन्म संबंधी प्रतीक-योजना का नाम लिथादहै 
उसका प्रयोग भी संभवतः अत्यंत प्राचीन समय से होता आया है ओर जहां तकं पता चरता है, 
इसकी प्रेरणा उस प्रसिद्ध पुरानी कला रसायनविद्या से ली गई है जिसकी चर्चा हमने प्रीक 
देवता हमिज पर आध्रित जादूविद्या के विषय में कथन करते समय की थी । इस रस।यनविद्या को 
भी जादूविद्या की माति ही, हरमेटिक आटं (1161९४० 4471) अर्थात्‌ 'हमि त्र की कला नाम से 
अभिहित किया जाता है, कितु साधारणतः इसके मूलतः चीन देश में उदय लेने कौ बात प्रायः सभी 
लेखक एक स्वर से स्वीकार करते आये है। उस रसायनविद्या अथवा आदं चितामणि 
( ए11105गगाल ऽ 81006) के प्राप्त करने कौ कला के साथ अनेकं पारिभाषिक शब्द भी जुडते चले 
आये है । इस प्रकार, आधुनिक रसायनशास्त्र एवं ज्योतिषशास्त्र जेसी कई अन्य विद्याओं कौ 
शब्दावली एवं प्रक्रिया का उसके साथ संबद्ध हो जाने के कारण, वह अत्यंत गूढ़ ओौर क्लिष्ट हौ गड 
भी जान पडती है जिससे हमं उसके रहस्य में अधिकं प्रवेश करने क। साहस नहीं कर सक्ते । हमारा 
तात्पर्यं यहां पर केवल उसमे निहित इस व्यापक सिद्धांत मात्रसे है कि साधक के हदय में अघ्या- 
त्मिकं जीवन का अंडा बीजतः वत्तंमान रहने के कारण, उसमे किसी दिन एक टेसा अमूर परिवततन 
ला दिया जा सकता है जिसके कारण वह “ओर का ओर' हो जाय । उसका उसी प्रकार पूगं काय पलट 
हो जा सकता है, जिस प्रकार किसी निम्नकोटि की धातु का रसायनविद्या द्वारा स्वणं में परिवतित 
किये जाने पर हो जाया करता है । रसायनविद्या वा कला के प्रयोगो द्वारा अन्वेषणीय 'दाशं- 
निकों के प्रसिद्ध पत्थर' अथवा आदशं चितामणि की यहां पर कोई खोज करने कौ अ।वश्यकते। 
नहीं पडती, प्रत्युत वह जहां कहीं भी अपने आप उपलन्ध हौ जा सकता है । इसीलिए संत कीर 
जैसे अनेक अनुभवी कवियों ने इस बात को मृग की नाभि में वर्तमान कस्तूरी क दुष्टांत देकर भी 
स्पष्ट किया है तथा एसे कायापलट के संबंध मे उन्होने बतलाया है किं किस प्रकार "जिते 
ठंढता फिर रहा था वह स्वयं मेरे प्रत्यक्ष हो गया ।""* “उसके देखते ही कांच का जैसा शरीर कंचन मं 
परिणत हो गया ओौर बिना कृ कहे सुने ही अपना मन मान गया, '` अर्यात्‌ अपने भीतर महान्‌ 
परिवर्तन हो गया ओर मुञ्चे “वह 'भला' जीवन मिल गया जिसकी प्राप्ति बिना जीते जी मर जने 
के नहीं हौ सकती," आदि । 

इस प्रकार के कायापलट अथवा पुनजँन्म की चर्चा प्रायः सब कहीं के रहस्यवादियों ने लगभग 
एकं ही प्रकार से की है । वास्तव में रहस्यवाद को एक जीवन-दशेन के रूप मे स्वीकार करने का यही 
सबसे बड़ा रहस्य भौ समञ्चा जा सकता है । परंतु, यहां पर कदाचित्‌, एक एसा प्रर्न भी उठाया 


१. “जा कारणि मं दढता सणमुख मिलिया आई" । --कबीर प्र॑थावलो, काशी, १९२८, 
पृष्ठ १५। 

२. देखत कांच भया तन कंचन विन वानी मन मानां --क० प्रं ०, पु०९। 

३. वो जीवन भला कहाई, विन मूवां जीवन नाहीं -- वही, प १८४। 
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, जा सकता दहै कि क्या एसे परिवत्तंन का रूप कहीं किसी साधकं के नैतिक पवित्रता द्वारा पूर्णतः 
भपन्नहो जाने का जैस(तो नहीं हा करता ? अथवा दूसरे शब्दों मे, क्या वसे साधकं का नैतिकता 
् की दृष्टि से पूणे व्यक्ति हो जाना भी अनिवार्यदहै?” हम इस प्रहन कोएक बार फिर आगे 
उठाने तथा इसके विषय में यथेष्ट विचार करने की चेष्टा करने वाठे हैँ । इस कारण, यहां पर केवल 
इतना ही कटेंगे कि “टेसी दशा के विषय में कभी, इसके केवल नेतिक पवित्रता होने का भ्रम करना 
उचित न होगा गौर इसे उस रूप में स्वीकार करना पड़ेगा जिसके अनुसार सभी कछ रूपांतरित 
4 होकर नितांत नया आकार! ग्रहण कर लेता है ।'"" यहां पर किसी मी आंशिक परिवत्तंन का प्रदन 
| छेडना व्यथं होगा । इस प्रकार जिन तीन प्रकार की प्रतीक-योजना अथवा रूपकात्मक अभिव्यक्ति 
“की अभी चर्चा की गई है उनमें से, यदि प्रथम दो का संबंध क्रमदः किसी साधक की साधना तथा 

उसके अपने क्ष्य के स।थ किसी आत्मीयता के भाव जोडने मात्रकाकहाजा सकतादहैतो इस 
तीसरी को हम वस्तुतः उसकी अंतिम सिद्धिकीकोटिमे भी रख सकते हँ । इसी के अनुसार, 
इस पर आधारित रहस्यात्मक अभिव्यक्ति को भी इन सभी में उत्कृष्ट अथवा महर वपूणं ठहरा सकते 
है । इसके सिवाय यहां पर यह भी द्रष्टव्य है कि प्रथम दो के प्रयोग जहां पर केवल रहस्यानुभूति के 
धार्मिक पक्षम ही किये जा सकते है, वहां तीसरे प्रकार की प्रतीक-योजना का उपयोग उस दशा में 
भी किया ज। सकता है, जहां वसी किसी सीमा का रहना आवश्यक न हो । जहां पर किसी ईश्वरः 
जेसी संज्ञा को स्पष्ट रूप मं स्वीकार करके उसे उपलब्ध करने का यत्न लक्षित न होता हो ओौर 
उसे केवल एकं निरपेक्ष विश्वात्मकं सत्ता के रूप में ही अनुभव कर उसके अनुसार जीवन में काया- 
पलट लाने की प्रवृत्ति देखी जाती हो, वहां पर कम से कम प्रथम का तो वैसा कोई महत्व ही नहीं 
रह जाता ओर द्वितीय का प्रयोग, यदि किया जा सकता है तो वह केवल उसी दशा में जब उसे एक 
अपूवं व्यक्तित्व भी प्रदान कर दिया जाय । आधृनिकं काव्य के क्षेत्र में तो केवल द्वितीय के इस व्यापक 
रूपकोही स्वीकार किया गया मिलता है ओर तृतीय के उदाहरण हमें कभी उसदश्ामेंही 
मिल जाया करते है, जब रहस्यवादी की प्रवृत्ति न्यूनाधिकं दानिक भी रहा करती है। एेसी 
कविताओं के कुछ उदाहरण आधुनिक बंगला, हिदी, मराठी आदि कई भाषाओं के काव्य- 
सहित्य से दिये जा सक्ते है! 

रहस्यानुमूति की अभिव्यक्ति की केठिनाई को दूर करने के लिए कभी-कभी विभिन्न 
धलकारो का भी आयोजन किया जाता है । इन अल्कारों मे सेकृछतोवेही हो सकते हैँ जिनका 
प्रयोग साधारणतः किया जाता है । परंतु कुछ एसे भी हैँ जिन्हे रहस्यवादी कवि विशेष रूपं से 
कामम लाया करते हैँ ओौर जिनके एसे प्रयोग वस्तुतः उनके विषय के अधिक अनृकूल भी पड़ते 
है। एसे अक्कारों में से एकं 'विभावना' है जिसकी दशा मे, किसी कारण केन रहते हृए भी 
कायं का वर्णन कर दिया जाता है, जैसे संत कबीर के एक पद" में बिना हाथ पैर, क।न, आंख 


क्णो 
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२ कबीर प्रंथावल्लो, पद १५९, प्‌० १४०। 
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मृख, जिह्वा आदि की सहायता के भी एसी रहस्यान्‌भूति का संभव होना बतलाया गया दहै ओौर 
कहा गया है कि किस प्रकार, एेसी स्थिति के आने पर विना कहीं गये भौ सर्वत्र दौड़ा जा सकता है 
तथा बिना किसी शब्द के भी अनाहतनाद सुना जा सकता है । इसी प्रकार एक दूसरा अलंकार 
'विषम' है जिसकी ददा में नित।त बेमेल वर्णन भी कर दिया जासकतादहै, जैसे संत कवीरकेही 
एकं अन्य पद में ऊपरि कुवटा तलि भरि पांणी"' द्वारा कुवा रवं उसके जल के लिए कहा गथाहै कि 
यदि प्रथम ऊपर की ओर है तो द्वितीय नीचे से भरा जाता टै। एक तीसरा अलंकार "अधिक 
नामका भी इस प्रसंग में दिया जा सकता है जिसका विधान आधार एवं आधेय के न्यूनाधिक वणेन 
की दशामें किया जाता है तथा जिसके उदाहरण मे संत कबीर की ही एक 'साखी' उद्धत की जा 
सकती है जिसमें कहा गया है कि जिस तालाब मे घडा भी नहीं डबोया ज। सकता उसमे आज 
मतवाला हाथी तक मल-मल कर धोया जा रहा है ।` इसी प्रकार का एक अन्य अलंकार असंगतिः 
है, जहां पर का्यं-कारण की स्वाभाविक संगति का त्याग कर दिया जाना दीख पडता है ओर 
जिसके उदाहरण में भी उन्हीं की एक अन्य 'साखी' दी जा सकती है जिसमें बेल क! आंगन में रहकर 
भका में फलना तथा इसी प्रकार विन व्याई गाय का भी दूष देने कणना आदि कहा गया है ।` 
कबीर जसे कवियों ने कभी-कभी असंभव, विरोधाभास, 'विचित्र' ओर "व्याघात जैसे कुछ अन्य 
एसे अकारो के भी प्रयोग किये हैँ ओर उनकौ सहायता द्वारा अपनी उस रहस्यानुमूति को स्पष्ट 
करने की चेष्टाकी है जिसकी अर्पूवं दशा में उन्हे अपनी ओरसे कुछ कहते नहीं बनता । उनका 
अपना सारा एसा अन्‌भव विचित्रताओं से भरा हुआ प्रतीत होता है जिस कारण, उनकी अभिव्यक्ति 
मे स्वाभाविकता नहीं आ पाती । जिस किसी को एेसी रहस्यानूभूति के विषय में कुछ भी धारणा 
न हौ वह यदि चाहे तो उनकी एेसी उक्तियो को व्यथं का चमत्कार-प्रद्शन भी कह सकत। है । 
कितु जेसा हम इसके पहले भी कह अये है, एसा मत प्रकट करना इस विषय से सर्वथा अनभिज्ञ 
रहने के ही कारण, संभव होगा अथवा कदाचित्‌ वसी दशा में भी संभाव्य है जब एसे रहस्यवादी 
साधको की सचाई मे भी संदेह किया जाय । संत कबीर द्वारा किये गण उल्टवःसियों के प्रयोग को 
तो उच्च कोटि के समक्षं जाने वाले कृ आलोचकों तक ने "व्यथं का गोरख धंधा' कह डाला है । 
रहस्यवाद की इन कतिपय अभिव्यक्ति-परक विशेषताओं पर विचार करने से पता 
चलता है कि एेसी काव्यरचना-शेी का अस्तित्व यहां पर बहुत प्राचीन काल से चला आता है 
तथा इसके कई सुंदर उदाहरण हमे ओौपनिषदिक साहित्य तकं में मिल सकते हँ । परंतु, यदि 
हम केवल हिदी साहित्य के ही इतिहास की दृष्टि से देखने लगे तो जान पड़ेगा किं इसका प्रयोग 
अधिकतर मध्यकालीन भक्ति-काव्य मे किया गया तथा उसकी रीतिवादी कविताओं के युग में 
इसका प्रायः अभाव तक दीख पड़ने लगा । यहां तक कि जव द्विवेदीयुग तकं पहुंचकर हिदी 
काव्य का रूप 'इतिवृत्तात्मक' सा बन गया ओौर प्रथम महायुद्ध के अनंतर उसकी प्रतिक्रिया के 
रूप मे जव नवीन रचना-शेली का सूत्रपात हुआ, उस समय भी इसे यहां प्रवेश पाने में सफलता नहीं 





१. क० ग्रं°, पद २०२, पु० १५७। 
२. "जिहि सर घड़ा न इबता, अब मेगल मलि मलि न्हाइ" वही, सा० ७, पु० १७। 
३. “आंगणिं बेर अकासि फल, अणबग्यावर का दुध', वही सा० ४,पृ०्ये ६। 





| अनुभूति कौ अनिवं चनीयत। ८९ 


मिल सकी ओर एक नितांत नवीन वाद चल पड़ा जिसे @छायावाद' कहा जाने र्गा । इस 'छाया- 
वाद' कौ लैली की कतिपय अपनी विशेषताएं थीं जिनमें वत्तमान कै प्रति विद्रोह, ब हिरष्टि की अपेक्षा 
अंतेदष्टि का अधिकं प्रयोग तथा सौदर्य-बोध की नूतन अभिव्यक्ति के नाम सर्वप्रथम लिये जा सकते 
वे। एेसी रचना-शैली में य्‌ रोपीय 'स्वच्छन्दता वाद' क प्रमुख प्रवृत्तियों का भी कम हाय नहीं रहा 
ओर न यह अपने को उस दाहनिकता से ही बचा सकी जौ नव वेदांती' आंदोलन का परिणाम थी । 
परंतु यह उस दशा में मी, अपना प्रभाव पूरवंवत्‌ जमाने का उपय क्त अवसर ने पा सका ओर 'छाया- 
वाद' के एक साधारण भेद का जैसा रूप ग्रहण कर तथा उसके, सामने गौण पद पर आसीन रहता 
हआ ही यह बहत दिनों तक दीख पड़त आय है । इसके आधुनिक हिद कविथो ने इसे कभी प्रधन 
शूप में अपनाने का साहस नहीं किया ओर न उन्हे हम कभ उस कोटि का रहस्यावादी ही ठहरा सकते 
है जि कोटि में मध्यकालीन भक्ति-काव्य वाले कतिपय प्रमुख कवियों की गणना की जा सकती है । 
ठेते कवियों मे रहस्यानुभूति की वह गहराई नहीं पायी जती जो उन पूर्वकालीन कवियों की 
रचनाओं द्वारा व्यक्त होती जान पड़ती है ओौर न इसी कारण, इनमें रहस्यवाद को अपना जीवन- 
दर्शन स्वीकार करने अथवा तदनुसार अपने जीवन को ढाल देने की कोई प्रवृत्ति ही पायी जाती 
है । इन्होनि रहस्यवाद।त्मक अभिव्यक्ति को जैसे किसी एक रचना-दली माव्रके ही रूप मँ अपनाया 
है ओर इसमे बराबर प्रवृत्त भी रहते नहीं जान पडते । 

हिदी में रहस्यवाद की कविता का भविष्य क्या होगा अभी यह्‌ निरिचते खूप मेँ कहा नहीं 
जा सकता । छायावादी' तथा "रहस्यवादी" कविताओं की प्रवृत्ति की भी प्रतिक्रियाकेल्पमं 
एक नयी प्रवृत्ति श्रगतिवाद' का नारा लगाकर आरंभ हूई थौ ओर इसमें संदेह नहीं किं उसने 
इन दोनों के उस प्रवाह को धीमा करने में बहुत सपल प्रयास किया जो उन्हं वस्तुतः पूरे पलायन 
वाद' का रूप देने जा रहा था। जब छायावादी एवं रहस्यवादी कवि आत्मकेन्दित से बनते जा 
रहे थे ओर उनका ध्यान किसी अन्य दिशा की ओर उन्मुख होता नहीं प्रतीत हौ रहा था, उस अवसर 
पर श्रगतिवाद' ने साधारण स्थिति की जनता की दयनीय दशा का प्रदन केकर उस पर पद्य-रचना 
करने की परपरा प्रचक्तित कर दी ओर एक एसे काव्य का आदं सबके सामने रखा जिसका 
स्वरूप उक्ते प्रकार की रचनाओं के नितांत विशद था । परंतु श्रगतिवाद' के लिए कलात्मकं 
अभिव्यक्ति की कोई स्पष्ट मान्यता न रहने के कारण, उसका यथेष्ट स्वागत नहीं हौ पाया भौर 
उसे भी, श्रयोगवाद' कटे जाने वाले पक्षांतर के समक्ष करमशः निष्प्रभ होते हृ, भंत मे बहत कु 
शांत हो जाना पड़ गया । इस प्रकार 'छायावाद' एवं 'रहस्यवाद' की प्रवृत्तियों को इधर कोई 
प्रोत्साहन न मिल सका, प्रत्युत उनके अनुसार काव्य-रचना के करने वाले तक उनकी ओर से 
प्रायः उदासीन बनते चले गए । परंतु जिस प्रकार उनके लिए अपने मूलल्लोत शुष्क पड़ते गप, 
उसी प्रकार उनका स्थान ग्रहण करनेवाले इन अन्य दो वादों को भी दिन देखने पड़ । इस कारण 
सबके पीछे एक नयी प्रवृत्ति "नयी कविता' का आदश लेकर चल पड़ी जिसने वस्तुतः उक्त सभी 
वादों के आदर्शों का सार तत्त्व लेकर अग्रसर होने का कार्यक्रम निर्धारित कियाद ओौर यद्यपि 
इसके किंसी स्पष्ट निर्देशन का रूप अभी तक निरिचित नहीं जान पड़ता तथापि इसकी संभावना 
कम नहीं कहला सकती है । जिस वेग के साथ विश्वजनीन चेतना ओर जीवन मे उथल-पुथल होती 
जा रही है उसका प्रभाव विश्व साहित्य पर भी पड़ सकता है ओौर जैसा हम आगे चलकर भी 
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देखेंगे एेसी परिस्थिति के कारण, हमारा एक दूसरे के साथ क्रमङाः निकटतर संपकं मे आते जाना 
तथा उसी प्रक्रार मानव-समाज की व्यापकता का अधिकाधिक बोध होता जाना भी अवद्यभावी 
जान पडता है । इसका एक परिणाम यह भी हौ सकता है किं हमें अनति दीर्घकाल में ही, वसी 
परिचित अनुभूति को किसी न किसी रूप मे अभिव्यंजित करना पड़े ओर हम उस ओर एक बार फिर 
स्वभावतः मृड जा सकं जिधर हमारी पुरानी रहस्यवादी प्रवृत्ति उन्मृख रही । 

परतु उसका वह रूप क्या होगा इस बात का निणंय करना इस समय संभव नहीं जान 
पडता ओर यदि इस प्रन के ऊपर कृं विचार करना चाहते हैँ तो हमारे सामने उसका एक 
चित्र उपस्थित हो जाता है । प्राचीन ओपनिषदिकं रहस्यवाद की कविता का रूप किसी न किसी 
प्रकार आध्यात्मिक अवश्य कहा जा सकता था, कितु आगे चलकर उसे क्रमशः धार्मिकता द्वारा 
प्रभावित होता जाना पड़ा। इसका अभिप्राय यह है किं एक ओर जहां ईदवरत्व की भावना उसमें 
प्रवेश करती गई, वहां दूसरी ओर उसमें नैतिकता भी समावेश करती चली गई ओर इसी प्रकार 
उसके आधार पर सरलता का स्थान क्रमशः जटिकता भी लेती चली गरई। दार्शनिक तथ्यों के 
विवेचन, पौराणिकं रूपकं की लोकप्रियता एवं भक्ति-आंदोलन के सफल प्रचार जैसी क बातों 
ने उस पर एेसा प्रभाव डाला कि उसमें परिवत्तंन का आना अवद्यंभावी बन गया । रहस्यवाद के 
इसी धामिक रूप को हम अपने यहां के प्रादेशिक भाषा-साहित्यों के अतगत मध्यकाल तक आते- 
अते पूणंतः प्रतिष्ठित हो गया हुआ पाते हँ ओौर इसके अनंतर इसे कुछ समय के लिए फिर न्यू 
नाधिक तिरोहित हो गया हृ भी पाते हँ । परंतु, जब यहां के लोग यू रोपीय देशों के निवासियों के 
संपकं मे आ जाते हैँ ओर उनके विविध साहित्यों के अध्ययन के साथ-साथ. इन पर उनकी वज्ञानिक 
उन्नति का भी प्रभाव पड़ने लगता है तथा जब से इन्ह उन बुद्धिवाद को अपनाना पड़ जाता है 
जिस कारण, इनकी धमं के प्रति अपनी निष्ठा कम होती चली जाती है ओर प्रत्येक बात को 
देखने-परखने का स्वभाव पड़ जाता है तो इनकी मनोवृत्ति में बहूत बड़ा परिवत्तन आ उपस्थित 
होता है ओर ये अपनी प्राचीन से प्राचीन मान्यताओं कामी पुनम्‌ल्यांकन करने ग जाते है। 
फलतः जिस समय अवसर पाकर यहां रहस्यवाद की प्रवृत्तिं पुनः वापस आती है उसमे न केवलं 
स्वभावतः बहुत कुछ सुधार हुआ रहता है, अपितु उसमें क्रमिक विकसनशीकता की वह्‌ शक्ति 
मी आ गई रहती है जिसके कारण, वह्‌ आगे फिर कभी कोई एसा नवीन रूप भी धारण कर सकता है 
जो वत्तंमान प्रगतिशील विश्व के बौद्धिक एवं सास्कृतिकं विकास के सर्वथा अनुकूल पड़ेगा । 
इसके साथ ही जो वस्तुतः वैसे उदार ओौर विशिष्ट स्लर को प्राप्त करलेने पर उस आध्यात्मिक 
रूप को भी ग्रहण कर सकेगा जो उपनिषद्‌ कार की देन रहा । 











४. रहस्यवादी पुरुष के लक्षण, उसका सामाजिक व्यवहार 
तथा रहस्यवाद का मूल्यांकन 


( १) आदं रहस्यवाद पुरुष के प्रमुख लक्षण 


रहस्यवाद के एक जीवन-दशंन के रूप में स्वीकृत किये जाने तथा रहस्यानुभूति के स्वरूप 
एवं उसकी अभिन्धक्ति कौ अनिर्वंचनीयता का विवेचन कर लेने पर हमारे सामने यह्‌ प्रन आ 
सकता है करि किसी आदं रहस्यवादी पुरूष की पहचान क्या हो सकती है, उसे किन विशिष्ट 
लक्षणों के अनुसार जाना जा सकता है तथा किस विलक्षण ग से वह अपने समाज मे काम करतो 
हृजा पाया जाताहै ˆ क्यार पुरुष को हम उन आदं व्यक्तियों से किसी बात मे भिन्न ठहरा 
सकते हैँ जिनके विषय में विविध धर्मो के प्रथो मे अपने-अपने आदर्शानुसार पूर्णं ठहराया गया दीख 
पडता है तथा जिनकी चर्चा अन्य अनेक प्रसिद्ध पुस्तकों मेँ मी की गई मिलती है? एते महापुरुष 
का सबंध मानव-समाज के साथ क्रिस प्रकार का हो सकता है, किस प्रकार वह सके साथ व्यवहार 
किथा करता है तथा क्या एः कैसी पुरुष का विदवकल्याण की दृष्टियों से भी कोई महत्त्व हो सकता 
दै ? आदि कतिपय एसे प्रन हैँ जिन पर भी विचार कर लेन। चाहिए । इसके सिवाय प्रसंग वश, 
इस प्रकार का एकं अन्य एसा प्रन भी हमारे सामने लाया जा सक्ता है कि क्या एेसे जीवन-दर्शंन 
का प्रयोग सब कहीं एवं सभी काल में होता आया है तथा क्या इसके किसी भावी रूप की कोई 
कल्पना भी की जा सकती है ? एसे प्रश्नो मेसेइन अंतमे अआनेवालोक। समाधानतो हम 
कभी ओर आगे करने का यत्न करगे ओर उसी समय रहस्यवाद के एक तुलनात्मक अध्ययन का 
भी परिणाम प्रस्तुत करने की चेष्टा करेगे जिससे हमारे इस परिचय का रूप संक्षिप्त होता हृभा 
भी स्वागीण कहा जा सके । इस समय हम सवंप्रथम, आदर्शं रहस्यवादी के प्रमुख लक्षणों को 
अधिक स्पष्ट रूप में निर्धारित करने के उदेश्य से उन अन्य एसे व्यक्तियों की विशेषताओं को भी 
यहां पर बतला देना चाहते हैँ जिन्हँ अन्यत्र एसा आदं महापुरुष ठहराया गया है तथा जिनके 
लक्षणो को एक बार समक्न लेने पर हमे संभवतः अपने प्रकृत विषय के स्पष्टीकरण में बहुत अच्छी 
सहायता मिल सकती है। एसी विशेषताओं का परिचय पा लेने पर, फिर इन महापुरुषों की 
उस विशिष्ट कायं-पद्धति का भी एकं चित्र॒ उपस्थित करना चा्हेगे जिसके अनुसार वह अपने 
समाज में व्यवहार करता हुआ पाया जाता है । प्रचित धों के मान्य ग्रंथों मे इसकी चर्चा अनेक 
ढ्गो से की गई दीख पडती है ओर वहां अनेक उदाहरण भी दिये गए पाये जते है। परंतु हम 
यहां पर उन सभी का परिचय देना अपने छि संभव नहीं समन्ते ओर इसी कारण, उनमें से केवल 
कुछ काही वणन कर देते है। 

इस प्रकार, यदि हम सबसे पहले हद्‌ धमं के अनुसार, सर्वमान्य भ्रंय श्रीमद्‌भगवद्‌ग ता 
कोलेते है, तो हमे एषा गता है कि वहां पर एसे महापुरुषो को प्रसंगवश विभिन्न नामो ए्रारा 
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अभिहित किया गया है ओर उनमें से योगस्थ, “स्थितप्रज्ञ' ओर 'असक्त' एवं “स्थितधी! ओर 
गुणातीत" तथा उसी प्रकार, ब्राह्मी स्थिति-श्राप्त' ओर "भक्त जैसे कुछ को चुन लिया जा सकता है । 
इनम से भी, यदि प्रथम तीन पर विचार करने लगे तो पता चलता है किं योगस्य' उन्हे कहा गया है 
जो किस कायं को उसकी सिद्धि वा असिद्धि कौ ओर समत्वभाव से ध्यान देते हुए अनासक्त भाव 
के साथ करना जानते है" । स्थितप्रज्ञ उन्हें माना गया है जो सभी प्रकार रक मनोगत वासनाओं 
का परित्याग कर देते हैँओर जो इस प्रकार अपने आप में ही संतुष्ट हौकर रहना जानते दै 
तथा असक्त" उन्हें ठहराया गयाहै जो अपने मन द्वारा इन्द्रियो काजाकलन करके केवल कमन्द्ियों 
द्वारा अनासक्त बृद्धि से कम॑योग का आरभ किया करते रै, जिससे वैसे महापुरुष की वृत्तियों का एक 
मनोवैज्ञानिक अध्ययन हो जाता है) इसी प्रकार वहां पर “स्थित धी" उन्हें कहा गया है जिनः 
दुःखों के आ पडने पर उद्विग्न चित्त नहीं होना पडता ओौर जो सुखमयी दला मे अनासक्त रहते हैँ 
तथा जिनके भय, क्रोध एवं प्रीति के भाव दूर हो चुके है । (गुणातीत उन्हे माना गयाहैजो 
मानापमान अथवा मित्र ओौर शत्रू-दल कौ एक समान समक्षते है ओर जिनके सभी काम्य 
उद्योग छूट ग? रहते है" जिससे अनुमान किया जा सकता है कि एसे परिचय उसके विषय में 
संभवतः नैतिक दृष्टि से अध्ययन करके दिये गण है। एसे ही यदि हम उक्त शेष दो विशेषणो 
पर विचार करते है ओौर देखते है किं वहां पर प्रथम अर्थात्‌ शव्राम्ही स्थिति प्राप्त महापुरुष ' के लिए 
ब्रह्म विद्‌ ब्रह्मणि स्थितः तथा "अभितो ब्रह्म निर्वाणं वत्ते विदितात्मनाम्‌'° कहा गया है जौर 
फिर यह भी बतलाया गया है कि वह ` 'सुखपूरवेक ब्रह्मसंस्पशं का सुख अनुभव किया करता है । 
हसी प्रकार “भक्त' के ल्यि भी कहा गया है कि “जो भगवान्‌ के प्रति अपने मन एवं बुद्धि को 
अर्पित कर देते हैँ वे भक्त उसके प्रियपात्र जा करते है"“ तो पता चरता है किं उसकी वृत्तियों 
का अध्ययन वहां पर धार्मिक दृष्टिकोण से किया गया है जिससे वस्तुतः एक ही प्रकार के आदरं 
ह अ 
१. “योगस्थः कुर कर्माणि, संग त्यक्त्वा धनंजय । 
सिद्धचसिदघोः समो भृत्या समत्वं योग उच्यते \ --अ० २, इलोक ४८ । 
२. “प्रजहाति यदा कामान्सर्वान्पायं मनोगतान्‌ । 
आत्मन्येवात्मना तुष्टः स्थितप्रज्स्तदोच्यते ।\"--अ० २, इलोक ५५। 
३. “यस्स्विन््रियाणि मनसा नियम्यारभतेऽज्‌न । 
कर्मेन्द्रियैः कर्मयोगमसक्तः स विशिष्यते ॥। --अ० २, होक ७। 
४. “दु ःलेष्वनुद्विगनमनाः सुखेषु विगतस्य ह । 
; स्थितघीमनिरुच्यते ।\ --अ० २, श्लोक ५६। 
, “न्ानापमानयोस्तुल्यः तुल्यो मित्रारिपक्षयोः । 
सर्वारम्भ परित्यागी गुणातीतः स उच्यते ।\ -अ० १४, इतोक २५। 
, अ० ५, इलोकं २०। 
, अ० ५, इलोक २६। 
“सुखेन ब्रह्मसंस्पर्शं मत्यन्त सुख मनुते ।\"-अ० ६ इलोक २८ ॥ 
“मर्यपितमनोवदधिर्यो मद्‌भक्तः स मे श्रियः ॥"--अ० १२, शलोकं १४। 
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के लिए विभिन्न प्रकार की संज्ञा देने की साथंकता सिद्ध हौ जाती है। इसके सिवाय एसे अध्ययन 
के आधार पर हम यह निष्कर्षं भी निकाल सकते हैँ कि इसके उक्त मनोवैज्ञानिक पक्ष एवं नैतिक 
पक्ष इन दोनौ की परिगति, बंत म वहीं पर जाकर हो जाती है जिसे धार्मिक पश्च का अध्ययन 
कहा गया है तथा जिसके अनुसार बतलाये गए लक्षण का सादृश्य, रहस्यवादी व्यक्ति की विशेषताओं 
के साथ भलीभांति ठहराया जा सकता है । उसका श्रहयविद्‌" होना ब्रह्मभूतः वा श्राह्मीभूत' 
होना, अपने चतुदिक्‌ रखे हुए से (अर्थात्‌ ब॑ँठे-विठाये ) ब्रह्मनिर्वाण-रूप मोक्ष का प्राप्त कर लेना 
तथा इस प्रकार, ब्रह्म के संस्पशं जन्य अत्यंत उत्कृष्ट आनंद का सुखपूर्वंक उपभोग करने लगना 
ये सभी स्पष्टतः रहस्यवादी के विशिष्ट लक्षणों की ओर ही इंगित करते है। अतएव इसमें संदेह 
नहीं कि जहां तक श्रीमद्‌ मगवद्गीता' दवारा प्रतिपादित आदशं पुरुषो के लक्षणों की बात है वे 
इनके ठीक एक समान ही जान पड़ते है । 

सूफीमत के कतिपय विशिष्ट अनुयायियों द्वारा स्वीकृत “अल्‌ इंसान्‌ उल्‌ कामिल' 
की धारणा भी एकं ई्सी प्रकार के आदशं मानव की ओर संकेत करती है ओौर वह भी रहस्यवादी 
साधक-संबधी विशेषताओं के स्पष्टीकरण मेँ बहुत कुछ सहायक हो सकती है । इस र्णं मानव' 
के आदरं का सर्वप्रथम पुरस्कर्ता इन्न-उल्‌ अरबी (मृ° सन्‌ १२४० ई०) समज्ञा जाता है जिसने 
इसान्‌ उल्‌ कामिल' शब्द का प्रयोग एक विशिष्ट अथं मे किया था तथा उसके पीठे अल्‌ जिली 
(मु° सन्‌ १४०६ ई०) ने अपनी इस नाम की एक पुस्तक हारा इसके अभिप्राय को ओर भी विस्तृत 
रूप में प्रकट करने की चेष्टा की । इंसान्‌ उद्‌ कामिल' अथवा शूर्णं मानव कौ इस धारणा 
के अनुसार पूणं मानव ही एक मात्र परमात्मा की पूर्णं अभिव्यक्ति है । जगत्‌ के अन्य पदार्थं उसकी 
केवर अधूरी गुणावली मात्र की अभिव्यक्ति करते है, इनके द्वारा वह पूर्णरूपेण व्यक्त होता नहीं 
कहा जाता है । पूणं मानव, ईस प्रकार सृूष्टिमात्र का चरमोत्कषं कहला सकता है ओर उसे केवल 
भाकृति मात्र से ही मानव, किंतु स्वरूपतः एवं गुणतः स्वयं ईश्वर भी कह सकते है। सूफियों की 
इस धारणा का आधार कदाचित्‌ यह मत हौ सकता है कि ईदवर ने उनके अनुसार, सृष्टि की रचना 
करके स्वयं अपने को ही व्यक्त किया ओौर एक से अनेक हो जाने पर, फिर उसे अपने कौ अनेकत्व 
कौ ओर से एकष्व की ओर प्रत्यावत्तंन करने की आवश्यकता का अनुभव हु जिसके लिए उसने 
पणंमानव से इसके माध्यम का काम लिया । 

इस भ्रकार पूणं मानव को हम द्विविध रूपों में मी देख सकते हँ जिनमें से एक को 'जागतिक' 
ओर दूसरे को नैतिक करेगे । इन दोनो मे से प्रथम की दृष्टि से पर्णमानव परमेदवर की श्रतिध्वनि' 
वा प्रतिरूप कहला सकता है ओर वही सृष्टि का आदि केन्द्र भी होगा जिसके लिए कृतुब' अथवा 
घ्रुव केन्द्र का शब्द व्यवहृत किया गया है भौर उसी के चारों ओर सृष्टि का परिक्रमा करना 
तक कल्पित किया गया है । इस मत के अनुसार वस्तुतः प्रत्येक मनुष्य ही स्वंगुण संपन्न हो सकता 
है, कितु एसी शक्ति उसके अंतनिहित रहा करती है जिसके ग्यक्तीकरण के किए उसका सचेष्ट 
होना तथा निदिचत साधनाओं का काम में लाना अत्यंत आवद्यक हा करता है जौ सबके किए 
सुलभ नहीं है । उसमे सफल पुरषो की संख्या अत्यंत अल्प हो सकती हैभौरएेसेलोगौमेसेही 


१ ` अभितो ब्रह्मनिर्वाणं यतंते विदितात्मनाम्‌ ।“--अ० ५, श्लोक २६। ३ भौ । 
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वे हो सकते है जिन्हे पैगंबर' कहा जाता है । इनके बीच परस्पर स्तर भेद होता है ओौर केवलं 
उन्हीं को 'ूर्णतः व्यक्त ' कह सकते हैँ जिन्होनि पूणं विकास पाकर ईरवर का साक्षात्‌ भी करलिया 
हो। जीली ने एसे पूणं मानव के उदाहरण में हजरत मुहम्मद का नाम लिया था ओर उन्हें विविध 
चमत्कारो की क्षमता भी प्रदान की थी। इस प्रकार एसा पूणं मानव अपने उक्तं द्वितीय रूप मे, 
अन्य सभी की दृष्टि से ई्वरोपलन्धि का मिलन-सेतु भी कहला सकता है । आध्यात्मिक दृष्टि से 
सर्वगुणोपेत होने के कारण वही सबका ययेष्ट मार्गं -प्रदशंन कर सकता है तया सबको ईरवर से 
मिलाभीदे सकता है। परंतु वह इस रूप मेँ जगद्गुर कहलाने योग्य होकर भी, उस जीवन्मुक्त 
से भिन्न ही कहा जा सकता है जो अद्रैतवादियों का आदशं है। (सान्‌ उल्‌ कामिल मूर्त 
जगत्‌ का पाथिव उपादान कहला सकता है जो जीवन्मुक्त के विषयमे भी समञ्च लेना तक-संगत 
नहीं हो सकता । इसे हम पूर्णमानव की भांति एक ही साथ आध्यात्मिक दृष्टि से मानव तथा 
पाथिव दृष्टि से सृष्टि का आदि भूत दोनों नहीं कह सकते । जगत्‌ के मिध्यात्व का प्रतिपादन करने 

वाले विचारक द्वारा एसा कथन किस प्रकार किया जा सकताहै ? इसी प्रकार पूणं मानव जीवन्मुक्त 
से इस दृष्टि से भी भिन्न कहला सकता है किं यह्‌ उसकी भांति अपने को स्वयं ईश्वर हीना नहीं 
समञ्च सकता । पूर्णं मानव की अनुभूति का आधार ईदवरीय श्रेम' हुआ करता है ओौर वह उसके 
उल्लास में रहा करता है, जहां अद्रैतवादियों का जीवन्मुक्त अपनी अनुमूति का आधार ज्ञान को 
मानता है ओर वह अंत में पूर्णं शांति की स्थिति मे आ जाताहै। 

ये दोनों ही, रहस्यानुभूति उपलन्ध करने वाले आदशं पुरुष के समान कटे जा सकते हँ 

कितु तीनों ठीक एक ही नहीं हो सकते । तीनों मतो की दृष्टि मे भेद के कारण सूफियों के परण मानव , 
अद्रैतवादियों के "जीवन्मुक्त" एवं रहस्यवादियों के आदं पुरुष' में अंतर देखा जा सकता है । 
सूफ़ी जहां अपने आदश में ईवरत्व की पूणं अभिव्यक्ति की कल्पना कर सकता है ओर यह उसे 
ईदवर की प्रतिच्छवि स्वीकार करता है, वहां अद्रैतवादी अपने आदशं में स्वयं आत्मोपलन्धि की 
भावना को ही प्रश्रय देता है ओर वह्‌ अपनी अनुमूति को 'स्वानुभूति' का नाम तक देता है । परंतु 
रहस्यवादी अपने आदं में इन दोनों से किचित्‌ भिन्न प्रकार से ही सोचता प्रतीत होता है । इसके 
लिए न तो किसी ईरवर अथवा परमात्मा की प्रतिच्छवि होना वा कहलाना आवश्यक है ओर न 
उसके साथ पूर्णं एकत्व की भावना को प्रकट करना ही अनिवायं है । वह तो केवल सर्वत्र क्रिसी 
रेसी अपूर्वं एकता का अनुभव करत है, जिसकी प्रत्यक्ष अभुमूति हौ जाने पर भी, वह्‌ उसकी 
ईद्क्ता वा इयत्ता को भलीभांति हृदयंगम नहीं कर पाता । अतएव, यदि प्रथम की अनुभूति का 
प्रमुख साधन प्रेम होता दै ओर द्वितीय का ज्ञान हुआ करता है, वहां इसकी दशा में, इन दोनो का एक 
अपूर्वं सम्मिश्रण दीख पडता है जिसे किसी प्रकार प्रकट कर पाना अत्यंत कठिन है । इसके सिवाय, 
यदि हम यह कहं कि पूणं मानव दशा में हम किसी एसे आदशं महापुरुष को परमेदवर कं! निजी 
वा आत्मीय कह सकते हैँ तथा जीवन्म्‌क्त को स्वयं उसका स्वरूप तक कह दे सकते है, वहां रहस्या- 
नुभूति उपलन्ध करने वाले के किए किसी वैसे ईवर अथवा परमात्मा की चर्चां करना आवश्यक 
नहीं रह जाता । वह किसी एेसी विलक्षण सत्ता की एकता का अनुभव करता है जिसे किसी संज्ञा- 
विशेष द्वारा अभिहित करना केवर अनुमान ही अनुमान होगा । एसे सिद महापुरुष का कहना 
ह ` जब हमे उसका अनु भव किसी अपनी इन्द्रिय विशेष द्वारा नहीं होता ओर न जब हम कभी 
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उसकी कल्पना तक अपने मन के सहारे कर सकते हँ तौ हमें इसका कोई अधिकार ही कहाँ है कि 
उसे अपने शब्दो द्वारा सीमित कर सर्के । अतएव हम न केवल उस अपूर्वं सत्ता को, अपितु उसकी 
अनुभूति को भी रहस्यमय अथवा अनिवंचनीय ही ठहरा सकते हैँ । 

सूर्यो के आदशं पुरुष पूणं मानव" की धारणा को ओर भौ स्पष्ट रूप मे समञ्लने के लिए 
हेम उनकी उन दो आध्यात्मिक यात्राओं की चर्चा कर सकते है जिन्हें उन्होनि सफर उल्‌ हक" 
अर्थात्‌ "परमतत्त्व की यात्रा' ओर "सफ़र उल्‌ अब्द' अर्थात्‌ दास की यात्रा' के भिन्न-भिन्न नाम दिये 
है । इनमें से प्रथमके अनुसार परमेश्वर अपनी सुष्टि-रचना के माध्यम से स्वयं अपने को अपनी 
उच्वदशा से निम्नतर स्तर पर लाया करता है ओौर फिर द्वितीय के अनुसार वह एसे पूणं मानव 
के माध्यम द्वारा अपनी वास्तविकं स्थिति को प्राप्त कर लिया करता है । इस द्वितीय यात्रा की 
परगति विभिन्न स्तरों में हुजा करती है ओर उसे तदनुसार कहीं कहीं नासूत' अर्थात्‌ मानवौय 
मलक्रूत' अर्थात्‌ स्वर्गदूतीय जवरूत' अर्थात्‌ विशुद्ध ज्ञानपरक एवं 'लाहत' अर्थात्‌ स्वयं ईदवरीय 
कहा गया मिलता है ओौर इस अंतिम दशा मे साधक हकरौक्रत' को उपलब्ध कर लिया करता है । 
एसी यात्राओं तथा उनके विभिन्न मुकाम का वर्णन अन्य प्रकार से भी किया गया मिलता है जिसकी 
भर कुछ संकेत इसके पहले किया गया है । यहां पर इसके रूप के विषय में कुछ कहने की अव- 
र्यकता केवल इसलिए पडती है कि हम इसके दवारा इस बात पर भ) विचार कर सके कि पुणं मानव 
की साधनाओं का उदय, किसी न किसी प्रकार, निरिचत सन्ना जा सकता है, जहां रहस्यवाद के 
साधको के लिए एसा मान कर चलना कभी आवश्यक नहीं रहा करता, प्रत्यत यह, केवल अपनी 
भनुमूति विशेष के फलस्वरूप आपसे आप वैसी दशा मेँ आ जाया करता है, जिसे यदि जौवन्मृक्त 
की स्वानुभूतिजन्य दशा के समान भी कहा जा सके तो कदाचित्‌ कोई हानि न होगी । इसके सिवाय 
पूणं मानव की दशा में जहां उसके क्रमिक विकास के अनुसार विभिन्न परिवर्तन होते जान पडते 
है, वहां एसे आदरं पुरुष के लिए केवल इतना ही कहा जा सकता है कि इसमे कदाचित्‌, एक बार में 
भी कायापल्ट' हौ जा सकता है। अतएव, यदि हम किसी पूणं मानव की स्थिति को उक्त 
लाहृत' की स्थिति का भी नाम दे सक तो उसका परिणाम हमें ठीक वेसा ही नहीं जंचेगा जैसा 
यहां दीख पड़गा । उस दशा में वह संभवतः किसी एेसी सत्ता के रूप में परिणत हो जा सकता 
है जिसे स्वयं ईद्वर का पद तक दिया जा सकता है । परंतु, जहां तक पता चकर्ता है, किसी 
रहस्यवादी आदरं महापुरुष के भी संबंध मे, हम एसा नहीं कह सकते । 

इसी प्रकार, इस दृष्टि से विचार करते समय हमारा घ्यान उस अत्तिमानव । ऽप्फएल- 
ब) कौओरभी जा सकताहै जिसकी चर्चा सर्वप्रथम जर्मन दाशंनिकं (1५1<॥26८]1€) 
(निद्शे) ने कौ तथा जिसके स्वरूप की व्याख्या करते समय श्री अरविन्द ने उसे एक ओर ही 
रूप दे दिया है । निट्शे का कहना था कि मानव का प्रस्तुत मानव रूप अभी ओौर भी विकसित 
नः है, इस कारण इसका परिवर्तन अवदयभावी है । इसकी वर्तमान दशा केवल उस एक 
पड़ाव की जैसी है, जो अतिमानव की ओर प्रगति करते समय माग मे पडनेवाली कही जा सकती है । 
कितु निट्‌शे के अनुसार उस 'अतिमानव' का रूप इस प्रकार चित्रित किया जा सकता था जो 
वस्तुतः आसुरी प्रकृति का कहला सकता है ओौर श्स कारण, जिसमे उसके जीवन-काल तक स्वीकृत 
विकासवादी सिद्धांतों के आधार पर असीम दुःसाहस, शौयं ओौर प्रतियोगिता अथवा प्रतिस्पर्धा जैसे 
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गुणों का ही समावेश किया जा सकता था तवा जिन गुणों की गणना नैतिक रूप कीदृष्टिसेकी 
जाती है उनके प्रति उपेक्षा का होना भी संभव था। कहते है कि “समवेदना एवं उदारता जैसे 
करई नैतिक गुण जिन्हे हम साधारणतः विशेष महत्व दिया करते हैँ उने निट्‌ञे द्वारा प्रस्तावित 
सूची म से जानवृञ्चकर निकाल दिया गया था, क्योकि उसके अनुसार इन्द भावी अतिमानव की 
जाति के किए अनुपयुक्त समञ्ञा गया था "` कितु श्री अरविन्द के अनुसार, एसा समज्ञा जाना 
वस्तुस्थिति के नितांत विपरीत जा सकता है, क्योकि इनकी धारणा के अनुसार एसे भावी 'अति- 
मानव' की भौतिकशक्ति की अपेक्षा, आध्यात्मिक शक्ति के ही विकसित होते जाने की कहीं 
अधिक संभावना है । इनका कहना है “अतिमानवता वस्तुतः उस आध्यात्मिक एवं संतुक्ित निर- 
वक्ष के अतिरक्त ओरहोहीक्या सकती है जो मानव के पूरे सारतत्व का हो?" निट्शे एवं 
श्री अरविन्द ये दोनों केवल एक बात मे सहमत जान पडते हैँ किं, यदि विश्व का विकास संभव 
है तो वह केवल किसी एसे व्यक्ति विशेष के ही कारण नहीं होगा जिसे हम अतिमानव का नाम 
देगे, प्रत्युत उसके मूल मे उस नवीन 'जाति' व। 'वगं' का हाथ रहेगा जिसे 'अतिमानव कटा 
जायगा । इस प्रकार वसे अतिमानव के साथ रहस्यवादी आदशं महापुरुष की तुलना करने का 
कोई प्रन ही नहीं उठ सकता । जव अतिमानव का उत्पन्न होना किसी सामूहिक रूप मेहीसंभवदहै 
ओर वह मी सभी प्रकार के उपादानो मे कमश. आमूल परिवक्तंन आ जाने पर निर्भर है जिसके लिए 
परिस्थिति विशेष की कल्पना भी की गई है उस दला मे उसे हम किसी एसे व्यक्ति कौ तुलना म 
किस प्रकार स्थान दे सकते है ? फिर मी हम उसकी च्चा उसके लिए उपयुक्त अवसर आ जने 
पर एक बार ओर यथास्थलं करने की चेष्टा करेगे । 

इस समय हमने श्रीमदभगवद्गीता मे प्रतिपादित आदद पुरुष, सूफीमत द्वारा कल्पित अल्‌ 
दंसानुर कामिल तथा 'अत्तिमानव' की ओर यहां पर इसलिए संकेत किया है किं उनकी विभिन्न 
विकेषताओं के आलोक में हम रहस्यवादी आदकं व्यक्ति को कु ओर भी अधिक स्पष्टता के साथ 
समञ्लने का यत्न कर छे गौर इस प्रकार इसके विषय म कोई उपयुक्त धारणा भी बनाले सके । हम 
यहां पर इस संबंध मे, एक अन्य ेसी बात का भी प्रसंग लाना चाहते है जिससे उस प्रन पर ओर 
प्रकाशा पड़े! रहस्यवाद के विदोषजञों ने रहस्यवादियों को प्रायः दो विभिन्न दुष्टियों से देखने का 
यत्न किया है जिनमें एक उनके प्रधानतः अतर्भखी होनेसे है ओर दूसरी के अनुसार कहा जा सकता 
हैकिवे किन्हीं विशेष दशाओं मे बहिरमुखी भी कटे जा सकते है । इनमें से प्रथम अर्थात्‌ उनके 
अतर्मुखी होने का तात्पर्यं यह है कि एसे लोगो को अपने बाह्येन्द्रिय विषयों का कोई भान नहीं हज 
करता। इनके भीतर अपनी सारी संवेदनाओं, भावनाओं, मानसिक चित्रणो एवं विचारों तक का 
प्रायः सर्वंथा तिरोभाव सा हो जाया करता है ओर इस कारण, स्वभावतः इन्टं अपने संवेदनों 
इच्छामो अथवा संकल्पो को काम में लाने बा प्रकट करने की कोद आवश्यकता ही नहीं रह जाती । 
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रहस्यवादी पुरुष के लक्षण 
फलतः इनकी साधारण चित्‌-शक्ति कुटित सी हो जाती है भौर उसका स्थान एक एेसी अन्य शक्ति 
ग्रहण कर लेती है जिसे रहस्यवाद त्मक़ चेतना कहा जा सकता है । एसे साधको को यह दशा उस समय 
्राप्त होती है जब उन्हें ' समाधि" लग जाती है अथवा जब वे एेसी स्थिति मे आ जाया करते है जिसे 
ईसाई रहस्यवादियो ने प्राथनात्मक तल्लीनता अर्थात्‌ 2५८ का नाम दिया हो । एसी दशा की 
विदोषता यह टै कि इसमें सारी चित्‌-शक्ति के केवल एक हौ ओरकंद्दित हो जाने के कारण, 
उसकी वृत्तियों को अन्यत्र किसी ओर प्रवाहित होने का अवसर ही नहीं मिला करता । एषी 
चेतना को आध्यात्मिक शब्दावली के अनुसार 'सर्वातिशायी (1५०६५९०१९०५२]) कहा गया 
मिलता है ओौर कदाचित्‌ इसी को आधुनिक पंडितो कौ भाषा में जागतिक (0०5५९) भी कहा 
जा सकता है । एसौ दशा में केवल विशुद्ध चेतना-मत्र ही रह सक्ता है ओर उसी की विलक्षण 
अनुभूति को रहस्यानुभूति, स्वानुमूति, ईव रोपलन्वि अथवा संभवतः निर्वाण जैसे नाम भी दिये 
गए मिलते हैँ । 
रहस्यवादियों की बहिमुखी वृत्ति किचित्‌ भिन्न प्रकार से निमित हई कही जा सकती है। इस 
वृत्ति में हमारे बाह्येन्दरियों के सारे विषय यथापू वं अनुभव में आते रहा करते ह, कितु रहस्यवादी 
साधक उन्हे ठीक उसी प्रकार नहीं समञ्ञा करता, जिस प्रकार साधारणतः समञ्ना जाता है । यह उन 
सारे विषयों की अनेकता मे भी किसी एक अपूवं एकता का अनुभव करता है। जैसा प्रसिद्ध ईसाई 
रहस्यवादी मिस्टर एखाटं (1651९ 2८1५, {) ने एक स्थल पर लिखा है “एसी दशा मे सभी घास 
के पत्ते, काष्ठ एवं प्रस्तर खंड तक, सारे के सारे एक' वन जाते हैँ ।. . . ... मनृष्य अपने केवल 
मात्र बोध कौ दशा में कव रहता है : जब वह किसी एक पदाथं को दूसरे से पथक्‌ देखता है ओौर 
किस दशा में वह एसे अनुभव के स्तर से ऊपर आ जाया करता है ? जब वह सबको सभी में देखने 
(@- जाता है ओौर वह केवल बोध मात्र से ऊपर उठ जाया करता है,“ जिसका अर्थं यह हौ सकता है 
किं एसा व्यक्ति किसी पदां को एक ही साथ एक दूसरे से पथक्‌ तथा एक रूप भी देख ले सकता 
है। यह एकरूपता क्या है ? इस बात का पता हम वस्तृतः उस विश्वात्मकं सत्ता की निर्विशेष एकता 
विषयक धरशिणा के अनुसार लगा सकते हैँ जिसकी चर्चा कौ जा चुकी टै तथा जिसकी ओर निदिष्ट 
एक स्पष्ट संकेत उस विशुद्ध चेतना वा चिद्‌-शक्तिके रूप में भ मिल जा सकता है जिसका अभी वणन 
किया गया है । अतएव जिस बंसी चेतना की सभी सव तिशयता अथवा (1५3115061031;\ 
के प्रसंग अभी अतर्मृखी रहस्यात्मक वृत्ति की चर्चा में आया था ओर जिसे कतिपय अन्य नाम देते 
हुए ईदवर के रूप में भी निदिष्ट किया गया था वही इस बहिर्मृखी वृत्ति में भी काम करती जान पड़ती 
है । इसके सिवाय इस एक ही सत्ता को जिसे एखाटं ने एक' की संज्ञा दी है उसे ही यहां पर भी जेकबे 
बोहम नामक अन्य ईसाई संत ने ईङइवर के रूप मे अनूभव कियाद ओर कहा किं “एसे प्रकाश में 
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९८ रेहस्यवौदं 
मेरौ आत्मा ने सारे पदार्थो एवं प्राणियों के भीतर ओौर घास तथा पौधों तकं मेँ स्वयं ईश्वर को 


पहचाना 1 

एक सच्चे पूणं रहस्यवादी मे इन दोनों ही प्रकार की वृति्यौ का परिचय पाया जा सकता है, 
यद्यपि इनका सर्वत्र एक समान पाना दुलंम है। किसी-किसी दशा मे जब अंतमुंखी वृत्ति की प्रवानता 
हो जाती है ओौर बहिर्मुखी उतनी विकसित नहं हो पाती, यह संभव है किं उसका साधक आत्म- 
केन्द्रित सा बन जाय ओर निरंतर अधने आभ्यंतरिक आनंद मे मग्न रहत हुआ, किसी भी प्रकार के 
बाह्य विषय के प्रति उपेक्षा प्रदशित करने लगे । तदनुसार उसके लिए इस प्रकार की आशंका हौ सकती 
है किं वह सामाजिकं प्राणी जैसा व्यवहार नहीं कर सके, प्रत्युत पल (यनवादी' भी ठन जाय। 
इसी प्रकार, यदि उक्त बहिमंखी वृत्ति की प्रधानताहो उस दशा मे, यद्‌ संभव है किं उसके 
साधक की अन्‌ मृति यथेष्ट गहरी न हो पाये ओौर वह अधिकतर अपने किसी काल्पनिक मनोराज्यमें 
श्रमण करते का स्वभाव स्वीकार करके ठेठ व्यवहा र क्षेत्र तक पहुंचने का प्रयास ही न कर सके । यदि 
त्रथम कौ दशा मे दाशनिकता का रंग अधिक चद्‌ जा सकताहै तौ द्वितीय की स्थिति मेंकला- 
विज्ञता कौ कल्पना बाधा डा सकती है। इन दोनों मे से किसी के भी एकात्‌ रूप में विद्यमान 
रहते, रहस्यान्‌ भूति के उस चरम लक्ष्य की उपलब्धि नहीं हो सकती जौ दोनों के संतुलित रहने 
म ही संभव है तथा जिसके प्रतिफलित होने पर ही वैसे किसी साधक की कोई सामाजिक 
उपयोगिता मी समन्षी जा सकती है । इस प्रकार ये दोनों वृत्तियां वस्तुतः एक ही दशा विशेषके दो 
पक्ष मात्र कही जा सकती है ओर यदि इन दोनों मे से किसी एक को दूसरी से किसी प्रकार अधिक 
मौलिक ओर महत्वपूर्ण ठहराने की आवदयकता हौ तो कहा जा सकता ह कि इसे से प्रथम अर्थात्‌ 
अंतमंखी वृत्ति को हम इसका श्रेय प्रदान करेगे, क्योकि उसके वने रहते, द्वितीय का परिणमित हौ 
जाना जितना संभव हे उतना इसके विपरीत वाली दशा मे नहीं कहा जा सकता ओर न यही कहा जा 
सकता है कि वह द्वितीय दशा कभी बिना प्रथम की सहायता के साधार भी बन पायगी। इसके 
सिवाय इस संबंध में एक ओर भी महत्वपृणं प्रन विचारणीय है ओर वह यह कि अंतमुखी वृत्ति 
की प्रधानता की दशा में जिस एकता की अनुभूति हुआ करती है उसके पाथ उसर्क्षअिनुभवकत्ता 
एक विचित्र संबंध भी स्थापित कर रेत! है जो बहुधा केवल अस्थायी बन कर ही नहीं रह्‌ जाता । 
उस दशा मे अन्‌भवकर््ता को इस प्रकार का भान होने लगता है कि म न केवर एसी अनुभूति कै द्वारा 
अपने को उस एकता मे विलीन जैसा कर रहा ह, प्रत्युत इसके साथ ही एसे एकं नवीन व्यक्तित्व 
को पाकर समृद्ध भी होता जा रहाहं जो सर्वथा पूणं तक कटा जा सकता दै । इसके विषय में 
मध्यकालीन भक्त साधको के अतिरिक्त आधुनिकं ेखकों ओर कवियों तक ने भी अपनी अनुभूति का 
वर्णेन किया है जिससे इस पर वहत कुछ प्रकाश पडता है । प्रसिद्ध अंग्रेजी कवि टेनिसन (17५५- 
71950)) ने स्वयं अपनी अनुभूति के संबंध मे लिखा है-- “भेरा व्यक्तित्व उस समय विलीन होता एवं 
म्लान होता जान पडा ओर एेसा प्रतीत हुआ किं वह किसी अनंत सत्ता मे, नितांत स्पष्ट रूपम 
तिरोहित होता जा रहा है जिस अनुभव को हम निरिचत से निरिचत एवं अनिवंचनीप भौ कह सकते 
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न) पुरुष के लक्षण ९९ 


ह । वह दशा एसी थी जिश्में मृत्य्‌ को हास्यास्पद ओर असंभव कहा जा सकता है तथा मेरे व्यवितित्व 
के विनाश को उसके एसा लगते हुए भी, "णं अभाव ' न कहू कर केवल "एक मात्र सच्चे जीवन के 


ल्मे बतलाया जा सकता है" जिससे स्पष्ट है किं एेसी अन्‌ मति का परिणाम सदा चिर स्थायी 


हृजा करता है तथा इसी कारण, वह एसे साधन के जीवन मेँ कायापलट भी ला दिय करता है । 
कमारी अंडरदिल ने किसी सच्चे रहस्यवादी की परिभाष। देते हुए कहा है-- “सच्चा रहस्य- 
वादी एक एसा व्यक्ति होता है जिसकी एेसी शक्तियां कलाविज्ञों के स्वप्निल स्तर से कहीं ऊची 
कौ रहा करती हँ ओौर वे उसकी प्रतिभा तक का स्थान ले सकती हैँ । जिसकी सर्वातिशयी चेतना 
साधारण चेतना को प्रभावित कर देती है ओर जो परमतत्त्व के प्रति पूर्णतः आत्मसमर्पण कर 


देता है ।'" इस प्रकार एक उच्चकोटि के रहस्यवादी एवं कलाकार की मानसिक स्थिति तत्वतः 


एक-सी जान पड़ती हुई भ, बहुत कुछ भिन्न-भिन्न ठहरायी जा सकती है ओर इसका कारण उस विरिष्ट 
भावगांभीयं मे पाया जा सकता है जो प्रथम के साथ संलग्न रहा करता है । रहस्यवादी की मानसिक 
स्थिति के लिए कहः जा सकता है किं उसके मूर में किसी अनुभूत सन्ना के प्रति कोई न कोई एेसी 
भावनाभी काम करती पायी जा सकती है जिसे धार्मिक अथवा कम से कम आध्यात्मिक जसा विल्ेषण 
दे सकते ह । एसी भावना द्वारा उक्त अनृमृति में पूरी गंभीरता आ जाती है ओर इस क।रण, 
वह्‌ न केवल गहरी वन जाती दै, प्रत्यत वह उक्त मन:स्थिति पर अपना कोई रंग भी चढ़ा दिया 
करती है जिसका एक परिणाम यह होता ह किं इन दोनों के लिए प्रयुक्त प्रतीको का अयं तक भी बिना 
भित्न-भित्न हुए नहीं रह पाता। जिस समय रहस्यवाद कोई धार्मिक स्वरूप ग्रहण कर लेता है 
उस समय उसके समक्ष यह प्रन भी उपस्थित हो जाता है कि किस प्रकार किसी प्रतीक के मूल में 
निहित सत्य की अभिव्यक्ति कौ जाय, जहां कला के लिए कोई इस प्रकार का कत्तव्य निदिचित नेहीं 
रहा करता ओौर वह सत्यासत्य के वीच किसी एसी रेखा के खीचने के प्रति प्रायः उपेक्षा प्रदशित कर 
देती है जो प्रथम के लिए असंभव ही कहा जा सकता है । अतएव, यह कहना भी अन्‌चित न होगा 
कि कला की ददा मे जहां प्रतीक केवल प्रतीक मात्र ही रह जाते दै, वहां धमं की दशा मेँ वे सत्य होने 
के साथ साथ आलकारिक भी हो सकते हैँ । 
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१०० रहस्यवाद 


परंतु इसका अभिप्राय यह नहीं है कि रहस्यवादी साधक के लिए सदा धार्मिक वा आध्यात्मिक 
होना अनिवायं है जैसा हम रहस्यवाद कौ परिभाषा देते समय बतला चुके हैँ । यहां पर किसी विद्वा- 
त्मकं सत्ता की अनिदिष्ट वा निविशेष एकता का प्रशन आता टै जिसे यदि हम चाहें तो, परमेइवर 
अथवा किसी भी अन्य नाम द्वारा अभिहित कर सकते हैँ । यदि हम उसे परमेरवर कहते हैँ तो उसके 
ताथ संयोग को किसी न किसी रूप मे धार्मिक महत्व भी दिया जा सकता है, कितु यदि हम रेसा नहीं 
करते तो एेसी अनुभूति के लिए धामिक' विशेषण लगाने कौ सार्थकता तभी हो सकती है, जव धमं 
का अर्थं व्यापकं कर दे ओर उसे उसके मौलिक रूप मे जीवन-दशन भी स्वीकार कर ले। इस दृष्टि 
से देखनेपर ही हम बौद्ध धमं को भी धर्म की संज्ञा दे सक्ते ह जिसमे किसी ईङ्वर की मान्यता को 
कभी महत्व नहीं दिया जाता तथा जिसकी ओर से रहस्यवाद क; भावना को स्वीकार करखेने पर 
भी हम यही कह सकते हैँ कि वह किसी ठेठ धार्मिक भाव को सृचित नहीं करता है। इसी प्रकार 
हम एक अन्य उदाहरण भी दे सकते है । प्रसिद्ध प्लोटिनस को सभी एक स्वर से रहस्यवादी 
स्वीकार करते है, करतु उसे किसी धमं विशेष के साथ कभी संबद्ध भी नहीं किया करते, प्रत्युत 
उसके विषय मेँ केवल यही कहा जा सकता टै किं वह एक एेसा दाशंनिक मात्र था जिस पर रहस्य- 
वादी रंग चढ़ चुका था ओौर जो इसी कारण, किसी जीवन -दशंन का प्रतिपादक भी कहा जा सकता 
था । गौतम बुद्ध को भी हम रहस्यवादी होने के साथ-साथ कभी किसी धमं विशेष के साथ संव्रद्ध नहीं 
मानते ओर यदि हम ईसा मसीह को एेसा विशोषण देने लगे तो उस दशाम भी हम उन्हे यहुदी धमं 
का अनुयायी होने के कारण, एेसा नहीं किया करते। इसके सिवाय इधर के अनेक आधुनिक व्यक्ति 
जिन्हे रहस्यवादी मान लेने की प्रवृति पायी जाती है उनका एेसा कहा जाना कभी केवल इस 
आधार पर नहीं संभव रहता कि वे अमुक धमं के अनुयायी भी थे, क्योकि स्वयं उनकी अनुमूतियों 
के उपलन्ध विवरणों द्वारा ही यह बात स्पष्टहो जाती है कि उनमें जितन। दाशंनिकं ओर 
मनोवैज्ञानिक तत्व का समावेश है, उतना वह किसी धर्मं विशेष का नहीं कहा जा सकता । 


(२) रहस्यवादी पुरुष का सामाजिक व्यवहार 


रहस्यवादात्मक अनुभूति की दो भिन्न-भिन्न प्रकार की वृत्ति कौ चर्चा करते हुए हमने उनमें 
से एक को अंतर्मृखी बताया था तथा दूसरी के संबंध में कहा था कि उसका रूप बहिर्मुखी का जसा 
ह करता है। इसी प्रकार हमने उस समय इस बात की ओर भी कृ संकेत करा दिया था कि 
इन दोनो म से प्रथम की दशा मे साधक बहत कुछ आत्मकेन्दरित हो जाया करता है तथा इसी कारण 
उसके विषय में एेसी आशंका भी हो सकती है कि वह अपने समाज के प्रति उपेक्षा का भाव प्रदशित 
करे । हमने इसके साथ ही उक्त दूसरी अर्थात्‌ बहिर्मुख वृत्ति के लिए भी कहा था किं उसकी दशा 
मे भी, यह कहना कठिन है कि वैसा साधक कभी अपने समाज के द निकं व्यवहार गे भाग लेने के 
प्रति अपने किए पर्याप्त अवकाश पा सकता है। दोनों ही दशाओं में रहस्यवादी साधक के लिए 
यह अधिक स्वाभाविक है कि वह या तो अपनी प्रथम वृत्ति के अनुसार अपने आभ्यंतरिक अनुभवो 
का आनंद लूटने लग जाय अथवा अपनी द्वितीय कृति के प्रभाव मे आकर, बाह्य सौद जसे आक- 
दक विषयों दवारा प्रभावित होकर भी, आनंदविभोर बन जाय । इसके सिवाय एसे रहस्यवादियों 
की कट्‌ आलोचना कभी-कभी इस कारण भी की जा सकती है किं इनकी अनुभूतियों का स्वरूप 
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घाभिक हो जाने तथा उसके अनुसार, अपने इष्टदेवों के प्रति आकृष्ट हौकर उनकी भक्ति-भावन 
मरं इनके लग जाने से इन्हे स्वभावतः बंधन में पड़ना पड़ सकता है । विविध प्रचित धर्मो के प्रति 
आजकल क्रमदाः अरुचि के बढते जाने तथा उनकी अनृपयोगिता के सिद्ध होते जनि से भी इस प्रकार 
की धारणा को विशेष बल मिल सकता है । ईस विषय में यहां तक भी कह डालना असंभव नहीं 
किंन केवल वैसे घर्मो के दिन लद चके जान पडते है, अपितु उन भावनाओं को मी अव कोई प्रश्रय 
नहीं मिल सकता जिन उनसे कोई प्रेरणा मिलती आई है । अतएव, एेसी धारणाओं के रहते तथा 
इस प्रकार की आलोचनाओं के होते आने की दशा में, रहस्यवाद की उपयोगित) को नगण्य ठह्र।ना 
तथा इसे उक्त दृष्टियों के अनुसार, सामाजिक व्यवहार के लिए अर्थहीन बतलाना कभौ असंभव 
नहीं कहा जा सकता ओर इसीलिए यह आवश्यक हो जाता है कि हेम इस प्रन का भीकुछन 
कृ समाधान कर लेने का यत्न कर ले । 
रहस्यवाद कै प्रति उक्त प्रकार की धारणा को प्रश्रय देने के कृ ओर भी कारण हौ सकते 
है। इसका यह स्पष्ट उदेश्य है कि इसका आदशं अधिक से अधिक व्यापक बना रहे तथा इसी 
कारण, यह एेसी बातों को विशेष महत्त्व नहीं देता जिन्हें साधारण समाज, अपनी रूढ्यों वा पर 
पराओं के संरक्षण के प्रयास मे, कभी उपेक्षित होने देना नहीं चाहता । वह नहीं चाहता कि जिन 
घ रौदों को हमने अपने चारों ओर चिरकाल से निमित कर रखा है उन्हे किसी प्रकार भी कोई हानि 
पटूंचने पाये ओर उनके ध्वंस हो जाने पर हमें किसी एसे उन्मुक्त आकाश कें नीचे जीवन-यापन 
करना पड़ जाय जिसका कोई ओर-छोर निर्धारित नहीं किया जा सकता है । इसी प्रकार हमारे स्वभा 
वत; परिवर्तन-विरोधी समाज को कभी यह भी पसंद नहीं कि उसकी प्राचीन मान्यताओं के प्रति किसी 
प्रकार का विरोध खड़ा हो सके अथवा हमे सहसा किसी एसे अपरिचित आदशं का सामना करना 
पड़ जाय जिसका मूल्य भलीभांति निर्धारित न किया जा सकता हो । इसके सिवाय हमारा साधा- 
रण समाज एेसी बातों का स्वभावतः विरोध भी कर सकता है जिसका संबंध मायावाद ओर संन्यास- 
वाद के जैसे आदर्शो के साथ जृडा चका आया हो तथा जिनके समाज-विरोधी सिद्ध करने में कभी 
किसी कठिनाई का अनुभव न किया जाता हो । यदि यों प्रत्यक्ष रूप से विचार किया जाय ओर उक्त 
अभियोगों के मूल तक पहुंचने का यत्न कर उनमें निहित ्रांतियों के निराकरण की चेष्टान की 
जाय तो इस प्रकार की धारणाओं को प्रश्रय देना कदापि अन्यायमूलक नहीं ठहराया जा सकता । 
परंतु यदि वैसी बातों कौ समुचित ओर पूरी समीक्षा कर ली जाय तो यह संभव है कि वे बहुत 
अंशो तक भ्रामक एवं निराधार तक सिद्धकीजा सके। अतएव उनमें से कुछ को लेकर यहां हम 
उनके वास्तविक रूप को देखने का प्रयास करना चाहते हैँ ओर इस प्रकार उनका यथासंभव समा- 
धान भी कर देना चाहते है। परंतु हमारा उदेश्य यहां रहस्यवाद के किन्हीं वास्तविक रौषों के 
ऊपर कोई पर्दा डालने का न होकर केवल इतना ही हो सकता दहै कि यदि इस प्रसंग मे किसी प्रकार 
की श्राति आ गई हो तो उसका निराकरण किया जाय तथा इसी व्याज से इसके स्वरूप का कुछ 
ओर स्पष्टीकरण भी हौ जाय । 
अभी उठाये गश प्रदनों में से सवं प्रथम, हम रहस्यवाद की उस प्रत्यक्ष दुर्बलता को ही लेना 
चाहते है जिसका मूर आधार उसकी दो भिन्न-भिन्न वृत्तियों में पायी जाने वाली समाज के प्रति 
घोर तटस्थता म निहित है। यदि हम इस अभियोग पर विचार करने लगते ह तो हमें पता चरता 
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है किं यह कभी रहस्यवाद के वास्तविक आदं के विरुद्ध नहीं लगाया जा सकता । रहस्यवाद के 
वास्तविकं आदर का स्वरूप निर्धारित करते हुए इसके बहुत पहले ही कह अये हैँ कि यह्‌ किसी 
एकं 'जीवन-दर्शन' का ही आदशं हो सकता है जिसक। तात्पयं यह है कि एसे अ {दशं को हम तव तक 
पूरा नहीं मान सकते जव तकं उसका पालन किसी साधक के ठेठ जीवन मे भी न किया जाता हो 
तथा जौ इसी कारण, स्वभावतः अधूरा अथवा एकांगी तक भी कहा सकता हौ । तदनुसार, 
इस दृष्टि से देखने पर हमें एेसा जान पडता है कि इसके आलोचकों ने सारी वातं के ऊपर पूरा 
विचार न किया होगा। यदि एसा होता तो यह स्पष्ट हौ गया होता किं जिस अ,दशं के अंतगंत 
विर्वात्मक सत्ता की किसी एकता की बात निहित है ओर जिसके आधार पर इसीलिए, न केवल 
मानव-समाज, अपितु सारे प्राणि वं अथवा पूरे विर्व तकं के कल्याण कौ भावना कौ जा सक्ती 
हो, वह उसकी ओर से निरपेक्ष क्योकर हो सकता है। यह निरपेक्षता केवर तभी तक संभव कही 


जा सकती है, जव तक वैसे आदं की व्यवहारगत प्रक्रिया कोभी ध्यानमेंन रखा जाय ओर न जब 


तक उनकी इस विशेषता को भी प्रश्रय दिया जाय कि उसका वास्तविक मूल्य भी केवल उसकी 
फेसी व्यावहारिक सफलता पर ही आधारित है । जो कुछ उसकी भीतरी वा बाहरी अनुभूति पर 
आश्रित अपूर्वं आनंद का अंश है वह्‌ तो सचमुच व्यक्तिगत ही कहला सकता है, कितु इसमें संदेह 
नहीं कि उसकी प्रेरणा द्वारा संचालित चेष्टाओं का व्यापक परिणाम किसी प्रकारभी वेसा संकु- 
चित नहीं ठहराया जा सकता ओौर न कभी कल्पनाही कौ जा सकती है कि एेसे किसी सच्चे साधक 
के विषय मे, हम किसी तटस्थता वा निरपेक्षता का प्ररन उठा सकं । 

इसी प्रकार, हमें एसा लगता है कि रहस्यवाद के जो दोष, इसके धार्मिक रूप ग्रहण करने 
के कारण, आ गये बताये जाते हैँ उनका भी निराकरण करना उतना कठिन नहीं है, क्योकि ५से 
प्रन का समाधान भी संभवतः इसके पहले ही किया जा चुका है । यह बात हम पहले हौ कट्‌ चुके 
है कि धर्म का वास्तविक रूप क्या है तथा इसका म्‌ल उदेश्य वस्तुतः मानवीय जीवन के लिए कोई 
निरिचत आदं स्थापित करते हृए उसके चिए व्यावहारिकं कार्यक्रम का निर्धारित करना ही ठ्ह- 
राया जा सकता है । जिस अथं मे धर्म' शब्द का प्रयोग आजकल होता आ रहा है वह तो इसके 
वास्तविक अभिप्राय की ओरसे आंख मंद लेने के ही कारण, तथा इसकिए भी कि अनेक तथाकथित 
संस्थाओं ने उसके विपरीत कार्यं किया है, संभव हो सकता है। इसके सिवाय, जंसा हम पहले भी 
कह आये है, रहस्यवाद को धार्मिक स्वरूप प्रदान करने के प्रधानतः दो कारण हो सकते है जिनमें से 
एक तो यही है जिसके अनुसार इसे किसी जीवन-दशंन की संज्ञा दी जाती है तथा दूसरा यह भीहो 
सकता है कि इसके अंतगंत अधिकतर किसी एेसे ईश्वर अथवा परमेश्वर कौ भी कल्पना कर ली 
जाती है जो प्रायः सभी प्रचित धर्मो के लिए अनिवायं सा बन गया प्रतीत होता है तथा जिसके 
ही प्रति विशेष रूप से उन्मुख रहने के कारण, रहस्यवादी के किए समाज की ओर से तटस्थ हो 
जाना बतलाया जाता है । परंतु, यदि इस प्रन पर कुछ गंभीरता के साथ विचार किया जाय तो 
इसमें वैसे किसी सारतत्तव का होना सिद्ध नहीं किया जा सकता । उस दशा में यह स्पष्ट होते देर 
नहीं ल्ग सकती कि जिस विश्वात्मक सत्ता की एकता को रहस्यवाद का मूलाधार ठहराया जाता 
है वह अनिवार्यतः किसी ९से ईर्वर की नहीं हो सकती जिसकी चर्चा प्रायः प्रचकित धर्मो के अंत- 
गेत की जाती है। वह्‌ प्रधानतः ओौर तत्त्वतः केवर भावपरक ही हो सकती है ओर उसके किए 
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किसी प्रकार के व्यक्तित्व कौ भी कल्पना कर लेना तथा कभी-कभी, उनके प्रति श्रद्ध) भाव प्रदात 

करते हए, उसे अपना इष्टदेव तक स्वीकार करने लगना, केवल अपग सुलमता की दष्टिसेही 
संभव है। एक रहस्यवादी वंसी सत्ता का अस्तित्व अवदय स्वीकार करता है भौर यह्‌ उसका प्रत्यक्ष 
अनुभव करता हजा भी जान पड़ता है । कितु यह्‌ न तो उसकी द्यत्ता का कोई परिचय दे सकता 
है मौर न उसकी ईद्कता काही वणंन कर सकता है । यह्‌ तो उसकी अनुभूति के समय, उसके 
साथ इतना घुलमिर सा गया जान पड़ता है किं इसे उसका मरीभांति निरीक्षण करना कभी संभव 
ही नहीं हो पात। ओौर न इसी कारण, इसे कभी पत, चल पाता है कि उसके संबंध मे क्या कहे । 
फिर भी , उसके प्रति अपने भावों की अभिव्यक्ति करते समय, इसके सामने अनेकं एसे अवसर आ 

` जाते है जव इसे अपनी अनुभूतिो के किए ठीक उपयुक्त शब्द दूढने पडते है ओर उस समय, उते 
अधिक से अधिक स्पष्ट ल्प देने के प्रयास में इसे उनके लिए वैसे प्रयोग भौ कर देने पडतेर्है जो 
व्यक्तिपरक हो । वह सत्ता ठीक एक व्यक्ति विदोष के हौ रूप में वर्तमान है इसका इसे कोई पता नहीं 
ओर न यह्‌ यही कह सकता है किं उसके मंतव्य क्या हो सकते हँ । यह उसके अपनी अनुभूति के 
अतगत जान पड़ने वाके, स्वरूप का कोई जैसा तैसा अनुमान माव्रही कर पाता है ओर तदनु- 
सार यह उसे किसी एमे ढंग से अधिकतर प्रतीकं के सहारे, व्यक्त कर देना चाहताहै जो दूसरों 
के लिए भी अनुभवगम्य बन जा सके। 

किस प्रकार कोई एकं रहस्यवादी आत्मकेन्दरित बन जा सकता है तथा किस प्रकार उसके 
कारण वह॒ अपने सामने कौ प्रत्यक्ष बातों कौ ओर भी समुचित ध्यान न देकर, समाज के प्रति उपेक्षा 
का भाव प्रदशित कर सकता है इसकी चर्चा हम पहले ही कर चूके है। यहां पर हम इस संबध में 
९कं बात यह भी बतला देना चाहते हँ कि जिस मायावाद अथवा संन्यासवाद की ओर हमने अभी 
संकेत किय। था वह भी उक्त प्रकार से आत्मकेन्दरित बन जाने तथा अपना दृष्टिकोण बदल देने क। 
ही परिणाम कहला सकता है । वास्तव में संन्यास लेने का प्राथमिकं उदेश्य ही क्या हौ सकता है 
ओौरक्याकारणहो सकताटै कि जिसपरिवारके भीतर रहते हए हमें अपना भरण-पोषण मिलता 
आया तथा जिसके सदस्यों के प्रति हमारा सच्ची आत्मीयता का भाव प्रदशित करना ही स्वाभाविक 
कत्तव्य माना जा सकता टै उसका सहसा परित्याग करके हम किसी एकांत निर्जन प्रदेश की शरण ले 
मौर उसे स्वंथा उपेक्षित कर दे । किसी एक वस्तु का परित्याग करके किसी दूसरी की ओर मृड पड़ना 
केवल इसी कारण संभव होता है कि या तो हमें प्रथम की ओर से किसी कारण घृणा ओौर हेयता 
का भाव उत्पन्न हो जाय अथवा दूसरी के प्रति हमारे भीतर इतनी अधिक आसक्ति हो जाय किं 
वैसी दशा में हमे प्रथम बहुत कुछ गौण सी जंचने कग जाय ओर हमे इससे करमशः संव॑ध-विच्छेद 
कर देने तक का अवसर उपस्थित हो जाय । प्रसिद्ध भक्त कवयित्री मीरः बाई का अपने स्वजनों 
की भोर से क्रमशः तटस्य होते जाने तथा उसी अनुपात से अपने इष्टदेव गिरिधर गोपाल के प्रति 
अधिकाधिक आङ्ृष्ट होते जने तथा अत में उसमे अपने को लीन तक करदेनेका उदाहरण 
यहां पर उपयुक्त ठहराया जा सकता है : 
कितु भिस रहस्यवादी की विदोषताओं की हम अभी चर्चा करते आ रहे हँ उसके विषय 

मे मी एेसी घारणा बना लेना कदाचित्‌ उचित नहीं कहा जा सकता ओौर न केवल इसी आधार पर 
मह्‌ निर्णय ही किया जा सकता है कि एक आदरं रहस्यवादी का व्यवहार किस प्रकार का होना 
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चाहिए । जब हम इस बात को प्रत्यक्ष रूप में देखते हैँ कि रहस्यवादी की अनुभूति का मूल आधार 
एवं सर्वस्व कोई विरवात्मक सत्ता की एकता कही जाती है ओर उसका अभिभ्राय सिवाय इसके 
कि उसकी भावना के अंतगंत समी अन्य सत्ताओं का समावेश आपसे अप हो जाता है, कोई अन्य 
हो ही नहीं सकता तो हम इस बात को किस प्रकार स्वीकार करें किं वैसे साधक को इस बात का 
कोई भान ही नहीं होगा ओर वह इस प्रकार एेसी किसी चेष्टा की ओर कभी प्रवृत्त हो सकेगा 
जिसका लक्ष्य उसके नितांत भिन्न वा विपरीत तक ठहराया जा सकता हो । यदि हम कहे कि पसा 
कथन उन रहस्यवादियों के विषय में भ नहीं किया जा सकता जिन्हें हम प्रधानतः बहिर्मुखी वृत्ति 
वाले ठहरा चुके हैँ तो यह भी ठीक होगा, क्योकि बहिर्मृखी वृत्ति वालों के लिए तो यह भी कहा जा 
सकता है कि वे न केवल मानव जाति अथवा उसके किसी अंग विशेष कै प्रति, प्रत्युत जड़ पदार्थो तक 
के संबंध में रेसी धारणा करके चकते हैँ कि वे सभी तत्त्वतः एक ह तथा उन सबके भीतर कोई न 
कोई एक सत्ता माला की मणियो के भीतर अनुस्यूत धागे के रूप में जैसी विद्यमान है। इसके 
सिवाय, यदि कोरः धार्मिक दृष्टि से भौ विचार किया जाय तौ भौ पता चक सकता है कि प्रत्येकं 
धाभिक व्यक्ति को इस बात में पूणं विश्वास का होना स्वाभाविक है कि सारा विश्व किसी एक 
परमेदवर कौ रचना है ओर वही एक सभी का एकमात्र नियंता अथवा संचालक कहा जा सकता 
है तथा उसी एक को हम ईसादयों की शब्दावली मे, अपने वा वास्तविक पिता (एलः) काभ 
पद प्रदान कर सकते है ओौर इसके फलस्वरूप सारे विश्व के प्रति बंधूत्व का भाव भी रख सकते हैँ । 
परंतु, यदि इस प्रकार की वातं साधारण दं निक व्यवहार मेँ कम दीख पड़ती ह तो क्या, इसके 
कारण हमारा धर्म" शब्द के अथं का निर्तात भिन्न बहरा देना ही उचित होगा ? ओौर क्या इसी 
कारण उसकी कोई उपादेयता सिद्ध न कौ जा सकेगी ? यदि कोई ईसाई राष्ट्र किसी अन्य वैसे 
राष्ट के प्रति शत्रूता का भाव रखता है अथवा वह उसका नाश करने तकं पर उतारू हौ जाया करता 
है तो वह केवल इसी लिए एेसा नहीं करता कि वह अपने ईसाई धरम द्वारा अनुप्राणित होकर एेसा 
करने जा रहा है अथवा यदि, कोई धर्माच मुस्लिम अपने आदर्शो कां प्रचार अत्याचारकेद्वाराभौ 
सारे विद्व मेँ करने का बीडा उछाता है तो वास्तव भं, वह्‌ अपने धमं के रहस्य का सच्चा जानकार 
ही हो सकता है । केवल कुछ भी विचार करने पर यह बात भलीभांति प्रकट हौजा सकती है कि 
न तो वैसे ईसाई राष्ट को ईश्वर के पितृत्व (ए ९५१९१०० ०४ (०५) का वास्तविकं बोध रहता 
है ओौर न वैसे मुस्लिम प्रचारक को विर्व -वंधुत्व (801101006 ० 1120) ही सच्चा भान 
हुआ रहता है । एक के भीतर यदि अपने सत्ता-प्रेम कौ भावना काम करती हौ सकती है तो दूसरे 
के हृदय को कदाचित्‌, वे कतिपय उदाहरण प्रभावित कर चके हो सकते हैँ जिन्हं उसके एतिहासिक 
परिस्थितियों को भलीभांति समन्ञ न सकने तथा धार्मिक तथ्यों को उनके सच्चे रूपों मे हूदयगम 
न करने के कारण, अपने लिए उच्च आदशं के रूप मे स्वीकार कर लिया होगा। अतएव, एसे 
लोगों को हम पथभ्रष्ट तक ठहरा सक्ते है । 

सच्चे रहस्यवादी का ध्यान तो सदा उस ॒विश्वात्मक सत्ता तथा उसकी एकता की ओर 
ही केन्द्रित रह सकता है जो न केवल उसकी सारी प्रेरणाओं का मूल ल्लोत कही जा सकती है, अपितु 
जो स्वभावतः सर्वाधिक व्यापक तत्तव का प्रतिनिधित्व भी करती है ओौर वह उसे न केवल जान ही 
भर छे सकता है, अपितु उसका उसे प्रत्यक्ष अनुभव तक हौ गया रहा करता है। इस कारण, यदि 
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उसकी अनुभूति सचमुच गहरी है ओर यदि वह सचम्‌च उसे उसके वास्तविक रूप मे, यथासंभव 
समञ्च चका है तथा अपनी एसी समक्लदारी के आधार पर उसके 'अनु' अर्थात्‌ उसके सादृश्य में 
'भव' अर्थात्‌ आकर परिणत हो चूका है तो यह संभव नहीं कि उसे इतना भी बोधन हो सके कि 
हम इस प्रकार, न केवल उसके सान्निध्य में पहुंच चुके है, प्रत्युत उसके साथ तदाकारता तक भी 
ग्रहण कर सकते हैँ । एेसी दला में वह्‌ कोई अधिक तक-वितकं भी नहीं कर सकता जओौर न उसे 
एसा करने की कोई आवश्यकता ही पड़ सकती है । वह उसके प्रति अपना पूणं आत्मसमपेण कर 
देने के कारण, अपनी कोई पृथक्‌ सत्ता तक नहीं रख सकता । इसी कारण, जैसा इसके पहले 
भी कहा जा चुका है, उसमे आमूल परिवत्तंन आ जा सकता है ओर वह॒ स्वंथा रूपांतरित होकर 
ओरकाओौर' हो सकता है । परंतु इस दूसरे ओर का रूप स्वभावतः उससे कभी भिन्न नहीं हो 
सकता जिसके प्रति अपने को समपित करके अथवा जिसमे अपने को सर्वथा लीन कर देने की दशा 

में उसने इसे ग्रहण किया है। इस आम्‌ परिवत्तन मे उसका न केवल वसी सत्ता मे आचूड निमग्न 
हो जाना, प्रत्युत इसके अनृसार, उसका पूरा कायापलट तक हौ जाना संभव है ओौर इसी कारण, 
उसमें इसके परिणामस्वरूप, वे भावनाएं भी नहीं ठहर सकतीं जौ उसमे कभी अपने को किसी 
सीमित खंडकेरूपमें मान लेने पर ही उठ सकती थीं । 

परतु इस प्रकार के आमूल परिवतन का आ जना सदा उतना सरल नहीं रहा करता 
जितना यों समञ्च पडता है । इसमें अनेक प्रकार की बाधाणएं आ पड़ सकती हैँ ओर यदि कभी एेसा 
संभव हो जा सके उस दशा मे भी उनके कारण, इसे स्थायित्व नहीं मिल पाता । एेसी बाधाओं में 
सबसे प्रबल कदाचित्‌ मनुष्य की वह्‌ प्रवृत्ति हुआ करती है जिसके कारण वह॒ अपनी किसी भी 
अनुभूति की अभिव्यक्ति करते समय, प्रायः प्रतीको का सहारा लेने लगता है ओर इस प्रकार, 
विविध श्रांतियो का जाल तैयार हौ जाता है । मनुष्य के लिए यह्‌ बहुत स्वाभाविक है किं वह॒ 
अपनी किसी अनुभूति पर विचार करते समय ओौर विहोषकर उसे किसी अन्य के प्रति प्रकट करते 
समय, उसे कोई न कोरईस्थूल रूप दे डाले ओर इस प्रकार, उसका कोई एेसा भी चित्रण करदे जौ 
दूसरे के लिए भ्रामक सिद्धहो जा सकती हौ । हम इस बात को भलीभांति जानते हैँ कि अपनी 
अनुभूति का यथातथ्य प्रकारन कभी संभव नहीं हुआ करता ओर वह जितनी ही गंभीर होती है 
उतनी ही कठिनाई हमे, उसके लिए दूसरों के अन्‌भवगम्य स्वरूप प्रदान करते हुए पड़ सकती है। 
तदनुसार जब हम अपनी उस अन्‌भूति को, जिसकी चर्चा अभी कर आये है, कभी प्रकट करेगे तो 
कोर एेसा रूप ही देना चार्हेगे जिसे हम (री कोई न कोई इन्द्रिय पहचान सकती हौ ओर इसी कारण, 
जिसकी कोई सुगम धारणा भी बना ली जा सकती हौ । विदवात्मक सत्ता की एकता की अनुभूति 
आनंदप्रद हुआ करती है जिस कारण हम चाहेगे किं उस स्थिति कौ प्रकट करने के छिए उसके 
किसी स्थूल आधार की कल्पना करं तथा इसके साथ ही उसे कोई एेसा काल्पनिक स्थान तक भी 
प्रदान कर दे, जहां वसी अपूवं सत्ता का अस्तित्व संभव हौ सकता है । वसी सत्ता को वणन-सुलभ 
व्यक्तित्व प्रदान करने की बात हम लोग इसके पहले ही कर चुके हैँ। हमारे किए उसके अनंतर, 
यह भी आवश्यकं हौ जाता है किं उसे स्वभावतः देशकालानुसार सीमित कर डालें ओर उसके 
संबंध मँ हम यहां तक भी कहने लग जायं कि न केवल वह अमुक आकार-प्रकार एवं रंगरूप का हो 
सकता है, अपितु अमुक स्थान विशेष मे सदा पायाभीजा सकता है। एेसा कर देना हमारे उस 
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दैनिक जीवन के अनुभवो पर आशित हुआ करता है जिनका सहारा लेना अत्यंत आवर्यक समञ्च 
जाता है। 

रहस्यवादात्मक अभिव्यक्ति में की जाने वारी प्रतीक-योजना का वास्तविक आधार 
उस एकत्व की अन्‌ भूति से भिन्न नहीं जिसका परिचय किसी रहस्यवादी को अपने दैनिक जीवन 
मे आपसे आप मिल जाया करता है। उसे विद्व की सारी वस्तुओं में कुछ न कुछ अपूरवं साम्य 
दख पडने लगता है ओर इस प्रकार कोई विषमता देखने में नहीं आती । तदनुसार उसके सामने 
भौतिकं संसार एवं आध्यात्मिक जगत्‌ के बीच कोई भेद नहीं रह जाता ओर यहां पर जौ कुछ 
भी उसके दैनिक अनुभव मे आता है वह उसे वहां का कोई न कोई संकेत सा देने लग जाता 
है। उसे यहां का तुच्छ से तुच्छ पदाथ तक मूल्यवान प्रतीत होने लगता है ओर साधारण से 
साधारण सी घटना मी उसके लिए संदेश-वाहक का काम करती दीखती है । उदाहरण के लिए 
एक निरा शून्य उस परमतत्त्व अथवा एकमात्र सत्ता को सूचित करने लगता है जौ सर्वथा 
अनिर्वचनीय है, एक नन्ही सी चुहिया अपने चंच चित्त की ओर संकेत करने लगती है, साधारण 
पतक्षड के षत्तौ का अनवरत गिरने लगना हमें अपने अंतिम दिनों का स्मरण दिलाने कग जाते 
है तथा किसी एक चरखे तक को देखते ही हमे उस कालचक्र का बोध हौ जाता है जिसे हम 
शाद्वत नियम की संज्ञा दिया करते हँ। इस कारण, अपनी रहस्यानूभूति को प्रकट करते 
समय, इस प्रकार की बातों को काम में लाना हमारे लिए सरल समञ्च पड़ता है ओर हम इनके 
परिचित गृण के सहारे उसका बोध किसी अन्य को भी करा देना चाहते है । वास्तव मँ अनेकत्व 
मे एकत्व की भावना तथा प्रत्यक्ष वैषम्य के भीतर व्यापक साम्य का स्पष्ट अनुभव ही यहां पर 
विभिन्न प्रतीको के प्रयोग की ओर प्रेरित किया करते है। 

तदनुसार यदि हम वैसी सत्ता को कोई व्यक्तित्व प्रदान करने लगते हँ तो हम स्वभावतः 
उसे एेसा कोड रूप देना चाहते हैँ जो परमोत्कृष्ट हो, जो हमारे स्वीकृत आदर्शो की उच्चतम कोटि 
तक का प्रतिनिधित्व करता हो तथा इसीकारण, जिसमें सारे उत्तम गुणों का समावेश भी किया 
जा सकता हो । इसके सिवाय, एसे स्वरूप तथा देते गुणो की धारणा करते समय हमे अपने समाज 
की मान्यताओं का अनुसरण भी करना पड़ सकता है ओर देसी मान्यताएं उस अपने समाज के 
विकासक्रम को भी सूचित कर सकती हैँ। इस प्रसंग में हमारा ध्यान एक एसे प्रन की ओर भी 
जा सकता है कि यदि उक्त सत्ता विद्वात्मक हो तो फिर इस दृश्यमान जगत्‌ का अस्तित्व किस 
प्रकार संभव हुआ होगा अथवा इसी बात को दूसरे शब्दो में इस प्रकार भी कहा जा सक्ताः है कि 
ठेसे विद्व वा जगत्‌ का कभी कोई आरंभ भी हुआ हौ सकता है वा नहीं । ेसे प्ररनों का उठना 
हमारे दैनिक जीवन मे भी संभव है ओौर विभिन्न प्रचलित धर्मो की प्रारंभिक दशा तथा इनके क्रमिक 
विकास की कल्पना करने वाले लोगों ने इसके विषय मेँ अनेक प्रकार के अनुमान भी क्प ह 
परंतु, जिस रहस्यात्मक अनुभूति की हम इस समय चर्चा कर रहे है उसके प्रसंग में मी, एसे प्रन 
का उठना अस्वाभाविक नहीं कहा जा सकता। दोनों प्रन स्वरूपतः एक ही प्रकार के होगि, कितु 
यह्‌ संभव है कि उनके उत्तरो मे वहत कुछ भिन्नता भी दीख पड़ने लगे। धामिक वा प्रचलित 
धर्मो कौ आरंभिक दशा में जो एेसे प्रश्न उठे होगि उनके उत्तर साधारणतः केवल एसे ही हो सक्ते 
ह जिनके द्वारा साधारण दैनिक जीवन मे पाये जाने वाके अनुभवो का सहारा च्या गया हो, कितु 
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इस रहस्यात्मक अनुभूति की दशा में उत्पन्न प्रदन का उत्तर इस प्रकार का भी हौ सकता है जिसका 
अधिकांश मनोवज्ञानिक तथ्यों से संबद्ध हो तथा जिसका वर्णन करते समय न केवल स्थूल 
पदार्थो, प्रत्युत सूक्ष्म अवधारणाओं ((०11८९])!5) से भी काम लिया गया हौ । उदाहरण के किए 
यदि भारतीय विचारधारा के इतिहास का अध्ययन करे तो पता चरता है कि हमारे ओौपनिषपदिक 
साहित्य के अतगत इन दोनो प्रकार की धारणाएं पायी जाती है ओौर इनमें से प्रथम की चर्चा 
स्वभावतः उक्त धामिक प्रसंगो मेही की जाती दहै। 
एक भारतीय लेखक ने एसे प्रदनो तथा उत्तरौ के विषय में अध्ययन करते समय अपना 

एकं निष्कर्षं इस प्रकर निकाला है--"परमतततव विषयक धारणा के विषय में जिस विकासि का 
पता हमने अभी तक लगाया है ओर उसे किसी विना व्यक्तित्व के जल, पृथ्वी, आदि भौतिक पदाथों 
अथवा उनसे सृक्ष्मतर प्राण वा वायु, आकाश, असत्‌, सत्‌, अमृत ओर अंत मे, ब्रह्म जसे किसी सचे- 
तेन तत्त्व के रूप भें, कल्पित किया है वह्‌ केवल कु ही एसी प्रवृत्तियों को सूचित करता है जौ उन 
दिनों पायी जाती रही । कछ दाहानिकों ने एसी परमसत्ता को आत्मा अथवा पुरुष काभीरूप 
दे डाला था जसा एसे अध्ययन द्वारा पता चल सकता है," ओर “इस परम सत्ता तथा जीवात्मा 
के पारस्परिक संबंध में जो प्रमुख ओौपनिषदिकं विचार टै वह यह्‌ है किं वह्‌ परमसत्ता इस जीवात्मा 
कीचेतनाके शरीरधारी पुरुषरूपमे है ओर कुछ ओौपनिषदिक विचारों वलि इस धारणा हारा 
यहां तक प्रभावित जान पडते हैँ कि उन्होने उक्त ब्रह्म तथा इस पुरुष को एक ओर अभिन्न तक 
मान किया है, यद्यपि एेसा करते समय, उनमें से कुछ लोग इस प्रकार का दृढ़ अनुमान भी कर 
ठेते हैँ कि यह्‌ जीवात्मा के ठीक एक ही समान नहीं हुआ करती, प्रत्यृत उसके सदृश बन जाने योग्य 
हौ जाया करती है ।'` इस प्रकार, यदि भारतीय विचारधारा ने कभी इस प्रकारका रूप धारण 
किया हौ ओर उसका विकास भी इसी प्रकार होता गया हो तो हमारे उक्त कथन के अनुसार यह्‌ 
संभव टै कि उस विश्वात्मकं सत्ता का स्वरूप जिसकी हम चर्चा कर रहै ह क्रमशः तदनुरूप ही 
निर्धारित होता गया होगा । तदनुसार यदि हम उक्त ओपनिषदिक युगसे इधर अगि बढते हैँ ओर 
उस कालका प्रसंग आता है जिस समय श्रीमद्‌भगवेद्गीता' की रचना हई होगी तो हमे पता चलता 
है कि यद्यपि वह्‌ देवता यहां पर वस्तुतः अज्ञेय ठहराया गया जान पडता है कितु इस जगत्‌ की 
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दष्टि से वह परमात्मा अथवा परमपुरुष के रूप दे भी प्रकट हो जाता है ओौर उसमें सभी अपूवं 
दावितयों एवं गुणों या एेडवर्यो का सन्निवेश हो जाता है, जितने भौ पदाथं वा जीवात्माएं वत्तंमान हैँ 
वे सभौ उसके अंश बन जाती हैँ तथा वही इन सभी के अस्तित्व का कारण बन कर इनमे व्याप्त 
रहा करता है, इनका नियमन करता है तथा इन्दं अपने आप में संहृत भी कर लिया करता है । 
अंत म, पौराणिक युग तक आते आते, एसे देव का स्वरूप यहां पर इतना व्यापक ओर 
विशाल बन जाता है जिसके लिए कदाचित्‌ किसी भी प्रमुख विशेषता कौ कल्पना करना रोष 
नहीं रह जाता ओर वह इस प्रकार पूरणं भी बन जाता है । "विष्णु पुराण' के अतगत, इस पुरुष का 
वर्णन करते समय, सका एक बहुत स्पष्ट चित्रण किया गया है जिसकी एक संक्षिप्त रूपरेखा इस 
प्रकार दी जा सकती है। “वह सभी प्राणियों के भीतर निवास करता है ओरये सभी उसमें रहा 
करते है वह वासुदेव इन सभी का रचयिता एवं रक्षक है । वह्‌ यद्यपि सभी के साथ अभिन्न है, उसे 
इन सबसे पृथक्‌ तथा इनकी अपूणंताओं से रहित भी कहं सकते है । वह सवेव्यापक आत्मा है ओर 
दस विर्व कै प्रत्येक अंतराल को उसके ढारा पूरित समक्चना चाहिए ओौर इसके सभी जीवों को 
उसके गुणों को अंशतः ग्रहण करने वाला भी मान लिया जा सकता है। वह महान्‌ से महान्‌ है, उसमें 
किसी भी प्रकार की अपूर्णता नहीं पायी जा सकती, सीमित एवं असीमित सभी का स्वामी है 
तथा सभी व्यक्तियों ओौर पदार्थो के भीतर चाहे दृश्य बनकर वा अदृश्य होकर सर्वशक्तिमान्‌, सवं- 
दरष्टा, सर्वज्ञ एवं सर्वव्यापी ईश्वर के रूप मे विद्यमान रहा करता है" जिसके आधार पर कहा 
जा सकता है किं उसके विषय में कुछ कहने कौ चेष्टा करने वाले उसे अपनी पहुंच के अनुसार विभिन्न 
रूप दे दिया करते है । परंतु एसा करते समय तथा एसे विवरणात्मक वर्णनं को स्पष्ट से स्पष्ट रूप 
देने के यत्न मे, उन्हे बहधा इस बात का ध्यान नहीं रहा करता किं जिस अपूवं सत्ता की हम चर्चा 
करने जा रहे हैँ वह वस्तुतः ओर मूलतः केवल भावात्मकं मात्र ही हो सकती है । हमने उसे, अपने 
भीतर किसी एसे रूप मे पाया है जो हमारे किए पूर्णतः प्रत्यक्ष होता हुआ भी वर्णनातीत है । 
परंतु जब हम उसका वणेन करने लगते हँ तो उसे न केवल एक असाधारण व्यक्तित्व प्रदान कर 
देते है, अपितु एेसी व्यक्तित्व संपन्न सत्ता के लिए, किसी निवासस्थान तकं की कल्पना कर लेते 
है । हम प्रायः इस प्रकार समश्च लेते हँ कि वह्‌ कहीं किसी एक स्थान वा पद विज्ेष पर अवस्थित 
होकर ही सभी कुछ करता होगा, इसलिए यदि हम अपनी मूल धारणा का किंसी प्रकार परित्याग 
कर देते है तो एेसा सोचने तक भी लग जाते हैँ कि किस प्रकार वहां तक पहुंचा जा सके । 
अतएव, हम देखते हैँ कि अपने भीतर अनुभूत सत्ता के वर्णन की कठिनाई भी हमे वसी 
भूलों के करने की प्रेरणा दे सकती है जंसी साधारण प्रचलित धर्मो के अनुयायी कर दे सकते हैँ ओर 
जिनके कारण, किन्हीं निर्धारित अथवा विहित नियमो के अनुसार आचरण करने वाके किसी रहस्य- 
वादी साधक के प्रति भ्रम उत्पन्न हो जाने पर हम उसकी मुख्य बातें समज्ञ नहीं पा सकते हँ । रहस्य- 
वादियों के लिए उनके आचरण की दृष्टि से कोई निरिचत नियम नहीं ठहराया जा सकता । हम 
उनके लिए यह नहीं कह सकते कि वे किन्हीं अमुक धर्मो के अनुसार अमुक प्रकार का आचरण करने 
के लिए हौ बाध्य है अथवा अमुक प्रकार के नित्य अथवा नैमित्तिक कर्मो का विधिवत्‌ अनुष्ठान न 
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कर पा सकने के कारण, हम उन किसी प्रकार के पाप का भागी बतला सकते ह । उनके लिए यह 
भी विहित नहीं किं उन्हें किस प्रकार अपनी अनुभूत सत्ता का प्रतिनिधित्व करने वाले उक्त अपूर्वं 
व्यक्ति की आराधना करनी चाहिए, किस प्रकार उसे प्रसन्न कर उससे अपना साल्निघ्य प्रदान करने 
की प्रार्थना करनी चाहिए अथवा किंस प्रकार उससे इस बात की आशा करनी चादिषु किं वह्‌ 
अत मे, हमे किसी प्रकार क मोक्ष, मुक्ति वा 8219200 की दशामेंलादे सकता है। इस- 
लिए स्वभावतः न तो उन्हें किसी षोडशोपचार की पूजन-पद्धति का निर्वाह करना रहता है ओौर 
न उनके लिए यही आवश्यकं होता है कि वे उसे रिज्ञाने के उदेश्य से विविध प्रकार का स्तुतिगान 
करे अथवा उसके कल्पित नामों का कीतंन करते-करते अपने को आत्मविभोर कर दे । उसके ध्यान 
मे मग्न बन कर अथवा उसके चितन में लीन रहकर नामस्मरण करने वा जपमाला फरने की आव- 
क्यकता का भी वे कभी अनुभव नहीं करते ओौर न वे यही चाहते है कि इसके लिए किसी साघना- 
विशेष का अभ्यास करे। परंतु इसका तात्पयं यह नहीं किं वे एसे विभिन्न साधनों के महत्त्व को 
मस्वीकार करते हैँ अथवा वे इनसे कभी जानबृञ्ञकर भी काम लेना उचित समञ्षते। सच तो यह 
है कि वे एेसी बातों का उपयोग, अपनी प्रारंभिक साधनाओं की स्थिति मे, प्रायः करते हृए भी दीख 
पडते हैँ अथवा कभी-कभी यह भी देखा जाता है कि वे इनका अभ्यास, अपनी मनोवृत्ति को अधिक 
दृढ एवं प्रगाढ रूप देने के लिए भी कर दिया करते हैँ। कितु एसी दशामें भी, वे इन्हें केवल गौण 
साधनो का ही जैसा महत्त्व देते जान पडते हैँ ओर वे इन्द कभी कोई प्रधानता नहीं देते। उनकी 
वृत्ति सदा अपने चरम साध्य मेँ रमी रहने के कारण, उनका कर्तव्य केवल इतना ही रह जाता है 
किं वे अपनी सारी चेष्टाएं यथासंभव उसके अनृकृल ही करते चले जायं ओर चाहे अपनी परिस्थिति 
मे जो भी परिवत्तंन होता रहे, न तो उसके विमूख हों ओर न उसके प्रतिकूल आचरण करं । वह 
साध्य उनके लिए एक एेसा आदश्ं उपस्थित कर दिया करता है जो उन्हे निरंतर अनुप्राणित करता 
रहा करता है ओर जिसके साथ संलग्न बने रहने के कारण, वे सदा किसी घडी की उस सुई कौ भांति 
आचरण करते हैँ जो उसकी धूरी के साथ लगी रहती है ओर जौ बराबर गतिशील रहती हुई भी 
कभी उसके साथ वाले अपने स्थिर संबंध का परित्याग नहीं किया करती । 

एसे चिरस्थायी संबंध की दृढ भावना ही वस्तुतः वह आधार-शिला है जिस पर किसी 
रहस्यवादी साधक के जीवनादशं की मूल भित्ति का वास्तविक न्यास किया जा सकता ह तथा जिसके 
आधार पर उसके जीवन का भव्य मंदिर भी निमित किया जा सकता है । यह भावना उसके जीवन 
के प्रत्येक क्षण विद्यमान रह सकती है जिस कारण उसकी प्रत्येकं चेष्टा पर उसका चोखा रंग चद्‌ 
जा सकता है ओर उसके साधारणसे साधारण कार्यो के विषय में भी, हमें सदाएेसाही लगा करता 
है कि वे उससे अवश्य प्रभावित हुए होगे । उनमें से प्रत्येक का रूप हमें किसी आदं विशेष के 
आधार पर निर्मित जान पड़ेगा, उसका एक दूरे के साथ संबंध किसी नियम विशेष की ओर संकेत 
करता जान पड़ेगा ओर उन सभी कै पूर्णतः सुव्यवस्थित न रहते हुए भी, हमें उनके भीतर किसी एक 
विचित्र सुसंगति के पाये जाने काही बोध हो सकता है । उनकी अपनी रूपरेखा होगी, अपना 
आकार-प्रकार होगा तथा अपना वह वणं विशेष भी होगा जिसके द्वारा. उनकी पहचान की जा सकती 
है। एेसा प्रत्येकं लक्षण उनकी विशेषताओं को स्पष्ट रूप में घोषित करता प्रतीत होगा ओर हमें 
इसके लिए बाध्य करेगा किं उसे न केवल हम अन्य व्यक्तियों के कार्यकलाप से सवथा भिन्न समञ्ञे, 
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अपितु उसे कोई एेा महत्त्व मी प्रदान करे जो विशिष्ट कला सकता है। एसी भावना की दृढता 
इस वात पर निर्भर हुआ करती है किं उसका निर्माण केवल कि्ी साधारण वृत्ति पर अवलबित 
नहीं रहा करता। हमारे मन की साधारण वृत्तियां यों किसी कच्चे धागे कौ माति, अत्यंत क्षीण 
ओर कोमल अथवा किसी प्रकाश किरण की भांति, सर्वथा वायवीय तक हुआ करती हैँ ओर उनमें 
तेसी तीव्रता एवं तरक्ता पायी जाती है जिनके कारण उनकी स्थिरता के विषय में कल्मना तक 
भी नहीं की जा सकती । परंतु जि प्रकार किन्हीं एकाधिक कच्चे धागो को एक साथ बटकर्‌ 
कोई दृढृतर एवं स्थूकतर सूत्र बनाया जा सकता है ओर उससे दढ बंधन का भी कमि ल्िथाज। 
सकता है अथवा जिस प्रकार एकाधिकं प्रका किरणों को अ{तशौ शीशे मे ञन्द्ित कर उनमें एक 
साथ घोर दाहकं शक्ति तक उपजायी जा सकती है ओर उसके द्वारा किमी पदाथं को जलाया तक 
जा सकता दै, उसी प्रकार एेसी अनेक वृत्तियों के सिमट कर एक हो जने पर इनक। एक एस! कोई 
रूप हो जा सकता है जिसमे न तो पहले कौ जैसी क्षीणता रह जती है ओौरन वमी तरलता ही दीव 
पड़ती है। एमे रूप में कोई एक अपूर्वं सान्द्रता आ जाती है ओर कोई षनत्व तक भी आ जता ह 
जो न केवल किसी स्वच्छ जकराशि जैसा, प्रत्युत किकी निर्मल दर्पण के भी समन विव ब्रहणकरने 
योग्य बन जाता है तथा उस पर पड़ने वलि वैमे प्रतिवित्र तक मेँ चिरस्थायित्वे काआ जाना असंभव 
नहीं हआ करता । अतएव, यदि हम एसे प्रतिवि को "भावना! का नाम देने लगते हैँ तो उसके साथ 
दढ" का विज्ञेषण जोड़ना भी हमे अनुपयुक्त नहीं जान पड़ता । 

परंतु हमने यहां पर विभिन्न चित्तवृत्तियों के एकीकरण का दुष्टात देकर अपने विषय को 
एक एसे ठंग से समन्चाने का यल किया दै जिका रहस्यानुभूति की दशा में पाया जाना, कदाचित्‌ 
कभी सिद्ध नहीं किया जा सकता । हम इसके वहुत पहले ही कह अये हैँ किं इस विलक्षण अनुभव 
का स्वरूप किसी साधारण ज्ञान का जैसा नहीं हआ करता ओौर इसीकारण, इसका मूलाधार 
हमारी चेतना पर आश्रित न रहकर वसी किसी मूल ज्ञान हाक्रिति पर अ।धारित रहा करताहै जिसे 
हमने प्रातिम ज्ञान की शक्ति कहा था । एसी शक्ति की एक विशेषता है कि यह किसी ज्ञेय पद।षके 
अंतस्तल तक आपसे अप प्रवेदा कर जाती है ओर इसीकारण, इसके लिए कभी किन्हीं साधारण 
व्॒तियो का सहयोग प्राप्त करने का उन्हं अपना साधन बनाने की अवश्यकता नहीं पड़ा करती । 
फलतः ठेसी शक्ति मे न तो वैसी कोई क्षीणता वा तरलता हौ कल्पित की ज। सकती दै जैसी उक्त 
वृत्तियों की विशेषता है ओर न इसके संबंध मेँ हम यही कहं सकते है किं यह कभी अपने विभिन्न 
अवयवो मे विभाजित भी हो सकती है। हम तो इसके विषय मे यहां तक संकेत भी करचुके है कि 
एेसी शक्ति के पीछे न केवल हमारी सारी ज्ञानेन्द्रिय का बल रहा करता है, अपितु इसकी अनुपम 
दशा मे, अपनी उन सारी शक्तियों का भी समावेश रहा करता दै जिन्हँ सामूहिक रूप मे पूणं "व्यक्तित्व 
कानाम दिया करते है। अतएव, हम कह सकते दँ कि एसी अनुमूति की स्थिति में आकर हमें 
उस अखंड ओर अविकल सत्ता का बोध हो जाता है जिसे हमने विश्वात्मक बतलाया. धा ओौर हम 
किसी न किसी रूप मे, उसकी किसी अपूर्वं एकता तक की भावना आपसे आप कर लिया करते है 
जिसका परिणाम यह्‌ होता है कि हमारे भीतर पूणं सुस्थिरता अआ जाती है ओर हमारी वृत्तिजन्य 
चंचलता नष्ट हो जाया करती है । संत कबीर ने इसी को, जिसे दढता हुआ इधर उधर भटक रहा 
था उसे पाकर शांत हो गया, की स्थिति के रूप में निर्दिष्ट किया है । 
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यदि हम सत कबीर के द्वारा दिये गए एेसी शति स्थिति के परिचय पर विषार करर तो 
हमे उसका बहुत कुछ स्पष्ट भान हो जा सकता है । इस कारण, हम यहां पर थोड़ी सी चर्चा उनके 
वेस वर्णन के आधार पर भी कर देना चाहते हैँ । उनका कहना दै किं “तब मैने अपने आपे ही 
अपना स्वरूप देख लिया ओौर अपने आप वह्‌ मृद सूञ्च गया । जिसे हम आप अपना कहा सुना करते 
है अर्थात्‌ जो हमारा वास्तविक आपा' कहा जा सकता है वह्‌ मेरी समञ्च मे आ गया। आत्म- 
परिचय की समाधि र्ग गई ओौर 'आप' अपने भीतर प्रवेश कर गया ओर इस प्रकार विचरते अर्थात्‌ 
स्वानुमूति की स्थिति का उपलब्ध करते ही अपना आना जाना सदा के चिए बंद हो गया ।'"* फिर 
यहीं पर उन्होने यह भी कहा है कि, देखते ही देखते अपना शरीर कांच से कंचन बनं गया ओर 
अपना मन मान गया । ` इसके सिवाय, उन्होने इस प्रकार पायी गई शांति तथा इसके सुखद परि- 
णाम काभी वर्णन इस प्रकार किया है, उनका कहना है-'"अव मैने मान लिया कि मेरी सब कुश- 
रता सिद्ध हो गई, मञ्चे शांति मिर गई तथा इसके फलस्वरूप मैने गोविद' को भी जान लिया । 
शरीर मे जो अनेक प्रकार वेचंन। टौ रही थी वह्‌ आप से आप जाती रही वह मेरे छिए सहज समाधिः 
के सुख मे परिवतित हो गई । जो मृञ्ञे यम" के रूप में दीख रहा था वह्‌ मेरे समक्ष "राम'के रूप में 
प्रत्यक्ष हौ गया, सारे दूख दूर हो गए ओर मूङ् विश्राम प्राप्त हो गया। अबतोजोमेरेशत्रुयेवे 
ही मृज्ञे अपने मित्रसे ल्ग रहे हैँ ओर जिन्हे मै 'सापत' अर्थात्‌ प्रतिकूल वर्गाय पराया समज्ञ रहा 
था वे अपने साजन' वा परम आत्मीय वन गए्‌।. . . अव मेरा मन पूर्ववत्‌ चंचल न बना रह करः 
सनातन अर्थात्‌ शाश्वत की स्थिति में आ गया ओर मृज्ञे इस बात का बोधहो गयाकिमैँजीतेजी 
मर चूका हं अर्थात्‌ मूज्ञं अपने जीवन-काल में ही वह दशा प्राप्त हो गई है जो उसका परित्याग करके 
सर्वेथा नवीन वन जाने पर ही संभव थौ ।"'* 
जहां तक एेसी स्थिति के भीतर मन के अपने वश में रहने अथवा स्वतंत्र बन जाने की बात 
है इसका निणेय भी आपसे आप, हो जाता है । सत कबीर ने एेसी दशा में अपने मन को संबोधित 
करते हुए स्पष्ट शब्दों मे कहा है-- अरे मन, अब तू जहां भी चाहे भ्रमण करता रहे, मृज्ञे तेरे ऊपर 
अब कोई अंकुश ल्गाना अर्थात्‌ तेरी स्वतंत्रता मे बाधा डालना शेष नहीं रह गया। अव तो त्‌ जहां 
भी जायगा तुज्ञे राम ही राम का अन्‌भव होगा, क्योकि अब तूने हरिपद' को प्राप्त कर उसमे विश्राम 
१. “आपे मं तब आपा निरष्या, अपन पे आपा सुश्या। 
आपं कहत सुनत पुनि अपना, अपन पं आपा ब्य ॥ 
अपने परचे तारी लागी, अपन पे आप समाना । 
कहै कबीर जे आप विचार, भिटि गया आवन जाना ।।“--क० प्रं° पद ६ प° ९०। 
२. अब मे सकल कुसल, करि मानां, स्वांति भई तब गोव्यंद जाना ।!टेक।। 
तन मं होती कोटि उपाधि, उदि भई सुख सहज समाधि ॥ 
जमथं उलटि भया है राम, दुख बिसरया सुख कीया विश्नाम । 
बेरी उलटि भये हँ मीता, साषत उलटि सजन भये चीता । 
` ` अब मन उलटि सनातन हवा, तब हम जाना जीवत मूवा ॥“-- वही पव 
१५ (१० ९३) । 





॥ ११२ रहस्यवाद 


| ले लिया दहै। जव तक तेरा शरीर 'रंजित' अर्थात्‌ विभिन्न कारणों द्वारा प्रभावित रहा ओर तेरी 
| अवस्था विक्त बन जति रहने कौ थी तब तकं तुञ्ञे उसको एकता मै द्रेत क।भासहो जाय करत। 
था, कितु जब मृज्ञे बोध हो गया तब तो तू जहा मी दृष्टि डालेगा वहां तुजञे केवल वही एकमत्र दी 
पड़ेगा । कबीर कहते है कि निरंतर लीन बने रहने के कारण, अपने शरीर कौ सुधि जाती रही ओर 
मै सुख के समूद्र को प्राप्त कर चुका । , संतं कबीर को एसी स्थिति मे कुछ इस प्रकार क! भान 
होता जान पडता है जैसे उन्होने किसी के साथ अपना प्रेम-संबंध भी स्थापित कर लिया हो, उक्तके 
प्रति सर्वथा अनुरक्त बन कर उन्होनि अपने को उसमे लीन कर दिया है तथा अपने अभीष्ट को 
| उपलब्धि हो जाने से उनकी गति विचित्र सीहो गई है। तदनुसार उनका अन्यत्र यह भौ कहना 
॥ है, “परेम की अकथ कहानी कशी नहीं जा सकती ओर उसकी स्थिति मे आकर शकरा खाकर आनं- 
| दित हो उठने वाठे किसी गंगे व्यक्ति कौ भांति बैठ बैठे मूस्काते रहने के अतिरिक्त ओर कुछ किया 
| नहीं जा सकता ।''" 
| परंतु फिर भी हम देखते है कि संत कबीर की यह स्थिति ठीक वैसे गृगे कौ भाति बैठकर 
|| केवल मृसकराते रहने भर की जैसी ही नहीं जान पड़ती । जब उनमें पूणं कायापल्ट हो गया प्रतीत 
होता दै ओौर उन एेसा बोध होने लगता है किं सिवाय उस उपलन्ध सत्ता मात्र के अपनी अन्‌भूति 
| के अंतर्गत अन्य कोई बात आने की नहीं ओर इस प्रकार सभी कुछ उस ^राम' का स्वरूप धारण 
| कर चका है तो उन्हें अपनी प्रवृत्ति आप से आप सेवा करने की भी ओर उन्मुख हो गई जान पड़ने 
| | लगती है । उनका एक स्थल पर कहना है, ` वह्‌ अविगत ओर अपरंपार ब्रह्म ज्ञान रूप! है ओर 
वही सरवेत्र गोचरभी हो रहाहै। मैने तो बहत विचःर करके देखा, फिर भी मृञ्ने उसका सा ओर 
कुछ भी दीख न पड़, क्योकि यदि एेसा न होता तो मृञ्ञे उसका स्पष्ट वर्णन कर देने मे कोई कठि- 
| नाई ही क्यों पड़ सकती थी ? वास्तव म जो त्रिभुवन पति है ओर वैसे विलक्षण स्वरूप वाला है 
उसके रूप का कोई साम्य ही हम किंस प्रकार दे सकते है अतएव, ठेस। कुछ करने की अपेक्षा 
मेरे छिए यही अपना कर्तव्य है कि र्म सेवक भाव ने आकर उसकी सेवा मे निरत हो जज ओर 
उसकी सेवा बहुत प्रकार से करू अर्थात्‌ जिस किसी रूप मे उसकी सेवा की जा सके उससे कभी विरत 
न होऊं। मेरी वह सेवा इस प्रकार की हो जिसके बिना किये मृक्ञसे रहा न जा सके ओर उसे करवे 
मे यदि कभी किसी प्रकार के दुख का अनुभव हो उसको भी मँ उसके सेवा में सुख के रूप मे मान 





जहां जहां जाइ तहां तहां रामा, हरि पद चीन्हि कियौ विश्नामा ॥ 
तन रंजित तब देखियत दोई, प्रगट्यौ ग्यांन जहां तहां सोई 
लीन निरंतर बपु बिसराया, कटै कबीर सुखसागर पाया । ॥ 


१. “रे मन जाहि जहां तोहि भावे, अब न कोई तेरे अंकुस लाव ।\टेक।। 
| 
--क० प्रं° पद १४९, १० १३६। 


| तुलनीय यत्र यत्र मनो याति, जेय तत्रेव चिन्तयेत्‌ । 
चलित्वा जायते कुत्र, सवं क्षिवमयं जगत्‌ ॥! 
| 
| 


| २. “अकथ कहाणी प्रेम की, कच्‌ कहौ न जाई \ 
गंगे केरी सकरा, बैठे मुसकाई ।\” आदि वहौ पद १५६१ १० १२९ । 








रंहस्यवादौ पुरुष के लक्षण ११३ 


लिया करूं । वास्तव मे जो सुख सेवा करने में प्राप्त होता है उसके सामने दुख एवं सुख सभी आपसे 
आप भूल जाया करते हैँ । सेवक वैसी सेवा में अपने को भूल सा जाता है, उसे कोई पंथ कुपथ नहीं 
जान पडता ओर वह एेसी ही सेवा करता है जौ उसके सर्वंथा अनुकूल पड़ती है ।''" 

संत कबीर ने एेसी सिवा" का विस्तृत उल्लेख कदाचित्‌ कहीं मी नहीं किया है ओर न 
इसका कोई स्पष्ट विवरण ही दिया है जिस कारण, इसके स्वरूप को तिर्घारित करना तथा इसका 
यथेष्ट परिचय देना हमारे लिए संभव नहीं जान पडता । परंतु जहां तक उनकी किसी सगुण 
इष्टदेव के प्रति प्रदशित बाह्योपचारमयी उपासना की उपेक्षा तथा इसके साथ ही, उनकी एेसी 
वृत्ति से भी पता चल सकता है जिसके अन्‌ सार सारा दृश्यमान जगत्‌ केवर अपने राम के स्वरूप 
मे ही भासित होता है । उनकी यह सेवा" कदाचित्‌ उस कायं -पद्धति से भिन्न नहीं ठहरायी जा सकती 
जिसके अंतगंत विदवगप्रेम एवं विरवकल्याण का पूरा कार्यक्रम भी आ जाता है। यह स्वभावतः 
केवल वहीं तक सीमित नहीं रह सकती जहां तक उसका संबध किसी ध्यान मात्र अथवा नामस्मरण 
आदि के साथ हो सकता है । अतएव; यदि हम इ सकी चर्चा अपने रहस्यवाद वाले प्रसंग में करना चाहें 
तो यह भी कह सकते हैँ कि इसका क्षेत्र एक ही साथ उन दोनों प्रकार की वृत्तियों की सीमा 
तक व्याप्त हो सकता है जिसे हमने 'अंतर्मखी' ९वं 'बहिर्मृखी' जसे दो विशेषण दिये हैँ तथा जिनके 
लक्ष्य को हमने क्रमशः विश्वात्मकं सत्ता की एकता विषयक “आंतरिक अनुभूति' एवं सारे विशव में 
अंतर्भूत किसी एक ही सत्ता के प्रत्यक्ष अनुभव के रूपों मे पृथक्‌-पृथक्‌ निदिष्ट किया था। तदनुसार 
वेसी सत्ता की ^सेवा' एवं विव सेवा को हम एक दूसरी का पर्याय तक ठहरा सकते हैँ तथा इस 
दूसरी की अर्थबोधकता का विवेचन करते समय हम सेवा" शब्द का अभिप्राय, स्वभावतः यहां 
तक भी समञ्च सकते हैँ कि वह विद्वकल्याण की भावना से किये गए, किसी भी का्यकी ओर 
संकेत कर सकता है । निष्कषं यह कि वह वस्तुतः किसी एक ही मृखवृत्ति के दो एसे भिन्न-भिन्न 
पक्षों को सूचित कर सकता है जिनके स्वरूप के विषय में तात्त्विकं विचार कर लेने पर हमे वैसा 
कोई अंतर नहीं लक्षित होता तथा जिनके अनुसार कबीर के ही रन्दो मे, संक्षेपतः "स्वामी अर्थात्‌ 
परमात्मा की ओर से सच्चे रहौ ओौर सभी दूसरों के प्रति सदव्यवहार करो" मात्र किसी महत््व- 

पूणं सूत्रकेरूपमें दिया जा सकता है । 


१. “अविगत अपरपार श्ह्य, ग्यान रूप सब ठय) 

बह विचार करि देखिया, कोई न सारिख राम ॥ 

जो त्रिभवनपति ओहै एसा, ताका रूप कह धौ कंसा। 

सेवगजन सेवा कं ताह, बहुत भांति, करि सेवि गोसाई । 

तैसी सेवा चाष्टौ नाई, जा सेवा विर्न रह्या न जाई ।\ 

सेव करंता जो दुख भई, सो दख सुख वरि गिनहु सवाई । 

सेव करता सो सुख पावा, तिन्य सुख दुख दोऊ बिसरावा ॥। 

सेवग॒ सेव भुतानिया, पंय कुपथ न जान। 

सेवग सो सेवा कर, जिहि सेवा भल भान ।।"--वही, रप्रेणी, षु ° २४१। 
२. “सांईं सेती साच चलि, भौरा सू सुध भाई ।"--क० प्रं (सा० ११, १० ४६) । 
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११ रहस्यवावं 


(२३) रहस्यवाद का मूल्यांकन 

संत॒ कवीर द्वारा किये गए इस कथन से प्रकट होता है किं परमात्मतत्त्व एवं जगत्‌-तत्त्व इन 
दोनों को एक साथदृष्टि में रखते हुए चलना ही उनके अनुसार परम श्रेय को प्राप्त करने का वास्त- 
विर्कं साधन हो सकता है तथा इसीलिए हम इसको ही मानव जीवन का उच्चतम आदशं भी कह 
सकते है । केवर परमात्मततत्व की ओर उन्मृख रहना ओर इस प्र कार, जगत्‌तत्त्व के प्रति उपेक्षा का 
प्रकट करना जिस प्रकार हमे किसी एक ही ओर ले जाकर हमारे जीवन को एक पक्षीय ओर 
एकांगी बना सकता है, उसी प्रकार इसके विपरीत बरताव करने पर भी कहा जा सकता है । प्रचलिते 
धर्मो का इतिहास पढने से पता चरता है कि उनके अनुयायियों मे से जिस किसी ने अपने लिए कोरे 
'धार्भिक' जीवन को अपना लक्ष्य बनाया ओर अपने किसी इष्टदेव की प्राप्ति के फर में पड़कर 
वैसी मनोवृत्ति हो जाने के कारण जो अपने समाज के प्रति उदासीन बन गया उसने अपने जीवन 
म संतुलन लाने की कभी चेष्टा नहीं की ओर न वह कभी इसमे पूणं सफल ही हौ सका । इसी प्रकार 
जिस किसी ने धार्मिक आदर्शो के प्रति उपेक्षा का भाव रखते हए आगे बढ़ने की चेष्टा की ओौर जिसने 
अपने सामने कोई निदिचत आदरं न रहने के कारण, मनमाने ढंगसे ही कायं किथा उसके जीवन में 
कभी अनुशासन का भाव न आ सका ओर न इसी कारण, वह्‌ सुव्यवस्था ही आ सकी जिसके द्रारा 


उसे पूणं ओौर संतुलित कटा जा सकता है । वास्तव मे, मानव जीवन को संतुलिति ओर सुव्यवस्थित 


रूप देने के लिए इन दोनों का ही समुचित उपयोग किया जा सकता है जौर इन दोनों कौ ओर 
निरंतर दृष्टि रखने पर ही हमे यह कहने का अवसर भी मिल सकता कि हमने अ [दशं जीवन- 
यापन करने का यत्न किया । रहस्यानुभूति पर आश्वित आचरण में इस बात की महत्ता पर सबसे 
अधिक बर दिया गया प्रतीत होता है जिसका प्रमुख कारण यह है कि उसका वास्तविक आधारही 
उस विदवात्मकं सत्ता की निविशेष एकता की अनुभूति है जिसके अंतर्गत उक्त दोनों तत्त्वो का समावेश 
आपसे आप हो जाया करता है तथा जिसके फलस्वरूप किसी प्रकार के परस्पर विरोधी तत्त्वों के 
संघषं का कोई प्रन ही नहीं रह्‌ जाता । 

मनुष्य अपना जन्म लेने के अनंतर एक परस्थिति विशेष मे रहने लगना आरंभ करता है 
ओर एकं वातावरण विरोष द्वारा प्रभावित होता है । उसे अपने पट्वार में भरण-पौषण प्राप्त 
होता है ओर प्रायः शिक्षा भी भिलाकरती है तथा जिस प्रकार का उसका समाज रहा करता है 
उसं। कै अनुरूप उक अपने विकास के लिए अवसर भी प्राप्त होता रहता हो । उपक देनिकं अनुमव 
उसकी मनोवृत्ति के निर्माण मे सहायक होते हैँ ओर इस प्रकार वह एसी स्थिति मे आ जा सकता है 
जिसमे उसका स्वरूप किसी विक्ञेष प्रकार का हो जाय । यदि उसका अपना समाज ठेठ सांसारिक 
हु ओर उसके यहां केवल आधिक एवं राजनीतिक प्ररनों को हर करने का ही अवसर उपस्थित 
होता आया जिस कारण अन्य प्रकार के आदर्शो को कोई महत्व नहीं मिरु सका तो यह संभव है 
कि उसका भी जीवन वैसे साचे मेँ ही ढल जा सके ओौर इस प्रकार उसमे अधिक से अधिक सफलता 
प्राप्त कर लेने पर भी वह सुखं अथवा शांति उपलन्धं न हौ सके जिसकी संभावना केवल किसी 
आध्यात्मिक जीवन मं ही हो सकती है । परंतु इसी प्रकार, यदि एसे व्यक्ति का समाज ठेठ धामिक 
हुआ ओौर उसके यहां केवल इष्टदेव कौ प्राप्ति एवं परलोकपरकं आदशं जीवन-संब॑धी प्ररनो पर ही 
विचार होता आया ओौर इस कारण, महनत्वपणं व्यावहारिक बातों के प्रति भी समुचित घ्यानन 
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दिया जा सके तो यह अधिक संभव है किं उसके जीवन का निर्माण भी वैसाही रंग पकड्ले 


` ओर वह उस प्रकार अधिक से अधिक सफल होकर भी, वस्तुतः असफल ही बना रह जाय । परंतु, 


यदि पैसे किसी व्यक्ति को कभी यह बोध हो जा सके कि अपने सामने का कोरा सांसारिकं वा धामिक 
आदशं नितांत अधूरा ओौर एकांगी है ओर वह केवल किसी एक ही पक्ष पर अधिक बल देने कै कारण 
हमे भंतुद्धि एवं उन्मार्गी तक बना दे सकत। है तौ वह अपने को संभार भी ले सकता है । अबतक 
उठाये गए विविध प्रों तथा उन पर किये गए विभिन्न पयवेक्षणों के आधार पर कहा जा सकता है 
करि इस प्रकार वस्तुस्थिति को परखने तथा तदनुसार अपने जीवन मे आवश्यक मोड़ ला देने का 
अवसर ह्मे रहस्यवाद प्रदान कर सकता है । 
परंतु रहस्यवाद की सहायत द्वारा हम केवल अपने व्यक्तिगत जीवन में ही सुधार नहीं 
ला सकते ओर न इसकी उपयोगिता को हम केवल व्यक्तिगत क्षेत्र तक ही सीमित रख सकते हैँ 
जैसा कभी-कभी भ्रम हो सकता है । इसमें संदेह नहीं किं जैसा हम इसके पहले भी कह अये है, 
इसका स्वरूप वस्तुतः उस धमं का ही जैसा हो जिसे व्यक्तिगत मानने की परंपरा चली आती है । 
लोग बहूधा कह दिया करते हैँ कि धमं से वास्तविक अभिप्राय किसी व्यक्ति के छिए परमात्मा के 
साथ अपने संबंध का स्थापित कर लेना रहा करता टै वह उसके साथ अपना निकटतम संबंध 
जोडता हुआ, उसके सान्निध्य मेँ बना रहना चाहता है ओर इसी को अपना परम ध्येय मानता है 
तथा इस प्रकार की धारणा बना लेने के कारण, वह अपने जीवन को इसी के अनुरूप बना देने की 
चेष्टा भी किया करता है । एसे लोग इसी कारण, उसमें स्वार्थाधता का भी दोष दृढा करते दै 
ओर उसे कभी-कभी असामाजिक तक भी ठहरा देना चाहते है । परंतु वे प्रायः इस बात को भूल 
जाया करते किं इतनाहोते हए भी एेसे घमं की प्रवृत्ति कभी-कभी सामाजिक संगठन 
कीभीहो जाया करती ह ओर यद्यपि इसके कारण अधिकतर वगं विक्ेष की भावना कोभी 
प्रश्रय मिलता है, इसके कारण कम से कम इसकी वसी व्यक्तिपरकता नहीं रह पाती ओर 
इसे हम उस दोष से मुक्त कर इसमे बहुत कृ उदारता काभाव भी ला दे सकते है । धं के 
भीतर एसी प्रवृत्ति उस समय काम करने लगती है जब हम या तो व्यक्तिगत रूप मँ उसके फल का 
आस्वादन कर उसे दूसरों के लिए भी वितरित करना चाहते हैँ अथवा जब कभी हम किंसी एक 
समान भावना के प्रचार द्वारा दूसरों को भी प्रभावित करउन सभी का 'वगं विशेष बना देना चाहत 
है। यह दूसरी दृष्टि प्रायः स्वाथं परक हौ जा सरृती है, कितु यह अनिवायं नहीं है । जिस आदशं 
को अपनाकर कोई एक वर्ग विशेष अपना संगठन किये रहता है उसे वह दूसरों के लिए भी स्वे 
हृदय से हितकर मान ले सकता है ओौर यह स्वाभाविक है कि वह उन्हँ इस ओर अ(मंत्रित करे। 
परंतु, जहां तक रहस्यवादात्मक धार्मिक वृत्ति का प्रदन है, इसकी दशा में वैसी भावनाओं के उठते 
की कमी आवद्यकता ही नहीं रहा करती । रहस्यवाद की मनोवृत्ति किसी एकं एसी अनुपम एकता 
को अपना आधार मानकर उन्मुख होती है जिसकी भावना के दृढ़ वने रहते कभी किसी एक व्यक्ति 
का दूसरे से तत्त्वतः पृथक्‌ वा विजातीय हौना कभी कल्पित ही नहीं किया जा सकता ओर न इसी 
कारण, कभी किंसी वगं विशेष को प्रश्रय मिल सकता है । 
रहस्यवाद के महत्व का मूल्यांकन हम एक अन्य प्रकार से भी कर सकते है । इसका अनु- 
भूति के प्रभाव में न केवल किं व्यक्ति की मनोवृत्ति मे आमूर परिवत्तंन आ जाता दै जिस कारण) 
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वह अपने जीवन के वातावरण की नितांत नूतन व्याख्या करने लगता है ओर तदनुसार उसके जीवन में 

काया पलट हो जाने के कारण, उसका कोई "पुनर्जन्म" तक भी घटित हो जाया करता है, अपितु 

उसकी एेसी अनुभूति का स्वरूप भी एसा विलक्षण रंग पकड़ लेता है जि सक उसे संभवतः पटे कभी 

| कोई कल्पना भी नहीं हो सकती थी । इस अनुभूति कौ दशा मे किसी प्रकार कौ विषमता का बोध 

नहीं हुआ करता ओर “इसके प्रातिभ ज्ञान की स्थिति भे, परस्पर विपरीत घ्रुवं तक का एकव् मिलन 

संभव हो जा सकता है । जिन बातों को सदा के लिए पृथक्‌-पृथक्‌ समन्ञा जा सकता था वे उसी 

॥ प्रकार शादवत रूप में एक साथ संपक्त बन जाती टँ ओर अभौतिकं, अगोचर एवं सर्वातिशायी 

| स्वगं, सर्वथा स्थ एवं दुखी भौतिकं जगत्‌ के स्तर तक पहुंचकर उसका ही मानो कोई विकसित 

| रूप ग्रहण कर लिया करता है । ये दोनों एक दूसरे के साथ एक ओौर अभिन्न से प्रतीत होने लगते 

| है जिस दसा में ईदवर ही जगत्‌ रूप ओर उसके परे भी रहा करतः हे । वही अश्रेय होता है ओर वही 

॥ श्रेय भी रहा करता है जो उस पर पणं विजय प्राप्त कर उसे आत्मसात्‌ कर लिया करता है जौर 

इसकी धारणा वद्धमूल हो जाती है । प्राचीन धर्मो मे ईदवर की परिभाषा बहुधा भय वा जाखच्यं के 

| | आधार पर दी जाया करती थी जो किसी विजातीय वा विरोधी वातावरण के कारण उत्पत्न हो 

| | | जाता था, कितु रहस्यवादी प्रातिभ ज्ञान उसी ईदवर की परिभाषा इस प्रकार देना चाहता है जिसमें 

| सरवग्राही प्रम, श्रद्धा एवं शंका के भाव एक साथ मिश्रित हों तथा जिसके प्र भाव मे आकर सभी कुछ 
अपना निज का बन जाय ओर प्रत्येक आदं भी तदनुकू हो जाय । जहां पर किसी ईरवर के 
अस्तित्व को स्वीकृति नहीं दी जाती ओर इस कारण जहां उसके सपकं मे आने का कोटं प्रशन ही 

| नहीं रहा करता, वहां पर भी मनुष्य के सीमित एवं असीमित सभी तत्व इस प्रकार एक ओर 
अभिन्न वन जाते हैँ कि सारे विरोधो ओर विषमताओं को उसके प्रभाव मे आकर, एक समान रूप | 
धारण करना पड जाता है ओर वे सभी केवल उसी के शाइवत अस्तित्व कौ घोषणा करने लग 
जाते है। ` 

रहस्यवाद की ये विशेषताएं उसकी अनुभूति के अत्यंत व्यापक एवं विश्वजनीन वन जाने 

के कारण, आ! गई दीख पडती हैँ । हम इस बात की ओर इसके पहले ही संकेत कर चुके रँ कि 
रहस्यानुभूति का विषय सदा रहस्यात्मक हुआ करता है । उसकी ईदुकूता वा इयत्ता के विषय में 
कोई निरिचत ज्ञान नहीं हो पाता ओौर जो कछ अपने अनुभवो मे आया करता है वह्‌ अपनी विलक्ष- 
णता के कारण स्पष्ट रूप मे बतलाया नहीं जा पाता तथा उसके वर्णन की शेली तकं स्वभावतः इस 
प्रकार की हो जाया करती है जो सदा असाधारण ही कही जा सकती है । उदाहरण के लिए यदि 

| | अनुभूति विषय को सवतर्यामी कहते हैँ तो इसके साथ ही उसे सर्वातिशायी भी कह डालते हैँ ओर 
यदि उसे दूर से दूर कहते है तो निकट से निकट भी ठह्राते है ओर उसके निश्चल से बने रहने पर 

| भी अन्य सभी दौडने वालों से आगे बद्‌ जाने वाला कह सकते है । उसके लिए किसी देशकाल की 

| परिधि में लाना संभव नहीं जान पडता ओर न उसका अनुभव ज्ञानेन्द्रियो दारा हो पाता है, कितु 

फिर भी उसे कोई व्यवितित्व प्रदान कर दिया जाता है ओर उसे अपनी प्रत्यक्ष से प्रत्यक्ष अनुभूति 
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 ँंआगयासाभी जान लिया जातादहै। इसप्रकार की सारी उक्तियां का प्रकट करना केवल 
` इसी कारण संभव होता है कि उसके विषय मेँ किसी सापेक्ष्य भाव की गुंजायश्च ही नहीं रहा करती 


शौर इसीलिए, यदि हम उसे निरपेक्ष ओर निविशेष कह डालते हैँ उस दशा मे भी, हम कुछ अनुचित 
नहीं किया करते । जैसा प्रसिद्ध बौद्ध दार्दानिक असंग ने कहा है, “यहां पर, परमतत्त्व से पृथक्‌ 


। दयमान जगत्‌ की सत्ता के न होने से पंडितो के अनुसार, अज्ञान का वर्णन मी वुद्धिकेरूपमेही 


होगा ।'' जेन बौद्ध धमं के किसी स्तुतिगान मेँ भौ आता है, “सत्य का जानकार कभी प्रमाद क 


निराकरण नहीं करता ओर अज्ञेय का वास्तविक रूप कभी बृद्ध-स्वरूप से भिन्न नहीं हो सकता . 


जिसकी व्याख्या करते हुए इस प्रकार कथन किया गया है “सत्य के सर्वप्रथम निरूपण कौ आवश्य- 
कता नहीं कर्योकि वह तो सब कहीं, यहां तक कि प्रमाद मेँ भी विमान है, अतएव जो कोई प्रमाद 
का निराकरण करना चाहता है वह वस्तुतः सत्य का ही त्याग करता है ।'` इस प्रकार, वि्वात्मक 
सत्ता की निषिरेष एकता में सभी कुछ अं्तहित रहने से उसकी अनुमूति की दूष्टि भी सदा सर्वं 
व्यापकं ही बन जा सकती है । तदनुसार एेसी दृष्टि के दृदृमूक बने रहते, कभी किसी वास्तविक भेद 
वा खंड की कल्पना करना भी निराधार हौ सकता है ओर इसके परिणामस्वरूप कभी एेसी भावना 
को प्रश्रय ही नहीं दिया जा सकता जिसके कारण पारस्परिक विद्वेष वा शत्रूत्व का भाव उत्पन्न 
हो सके । इसके सिवाय, वसी एकता के भाव के काम करते रहने पर यह भी संमव हौ सकता है 
कि किसी सामाजिक विश्वलता को सुधार कर उसकी जगह समुचित ओर सुव्यवस्थित संगठन 
किया जा सके तथा एक ही सदृेश्ष्य द्वारा सभी को अनुप्राणित कर सबके किए एक उच्चादशं 
का आलोक प्रतिष्ठित किया जा सके ओर उसके अनुसार निरिचत जीवन को सुखमय एवं शांतिमय 
बनाया जा सके । जिस प्रकार किसी एकं ही वृक्ष की अनेक शाखां हो सकती हैँ ओर उनमें से 
प्रत्येक मे भिन्न-भिन्न उपशाखाएं तथा क्षुद्र टहनियां तक हौ सकती हैँ ओौर जिस प्रकार इनमे से 
अनेक सीधी-टेद़ी, मोटी-पतली अथवा सुंदर एवं कुरूप हो सकती है, कितु इन सभी का मूल एक ही 
होने के कारण, इन सवका मूल जीवन-ल्लोत भी एक हो सकता है तथा एक ही आकाश की ओर मे सभी 
को प्रका एवं वायु की सहायता मिल सकती है ओौर जिस प्रकार एक ही मूल होने के कारण, इन 
सब किसी मेँ एक ही रूप ओौर नाम के फल-फूल एवं पत्र तक लग सकते हैँ ओौर एेसा कहलाने में 
उनकी पृथक्‌ दीख पड़ने वाली सत्ता कभी बाधा नहीं डाक सकती, ठीक यही बात हम अपने मानव- 
समाज अथवा अंत मे, सारे प्राणि-वगं के विषय मे भी कह सकते हैँ ओर वहां पर भी एसी 
भावना से काम छे सकते हँ । एेसी भावना में पूरी दृढता के आ जाने तथा तदनुसार अपने जीवन- 
दर्शन के निर्धारित हो जाने पर कभी अन्यथा परिणाम की आशंका नहीं रह जाती ओौर यदि 
ठेते भावसंपन्न व्यक्तियों की संख्या पर्याप्त हो ओर वे प्रभावशाली बन सकं तो समाज में दख 
ओौर अशांति न रहने पावे । 

परंतु, इस प्रकार का कथन करते समय हमे उसे यदि" शब्द से आरंभ करना पड़ता हँ 
ओर अपने शब्दों के प्रयोग में एेसी सावधानी भी वर्तनी पडती है जिससे किसी प्रकार की अत्युक्ति 
नञ जाय ओौरन कोई प्रमाद एवं भूल की जा सके । इसका कारण यह है किं रहस्यवाद की उक्त 
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अनुभूति अथवा तदनुसार आचरण का जौ प्रन है वह इतना महत्वपूर्णं होने पर भी कभी हमें 
आकृष्ट नहीं किया करता । इसे हेम दूरसे ही जानलेने की चेष्टा करते हैँ ओर न जाने इसकी 
विलक्षण रहस्यमयता के कारण अथवा इसका स्वरूप यथेष्ट रूप मे निर्धारित न कर सकने की 
विवराता से हम इसके प्रति शंकाभाव से देखकर हौ चुपचाप मौन धारण कर लिया करते है। 
इसकी उदारता एवं गंभीरता हमारे लिए इसके दो प्रवल दोग के रूप मे जानं पड़ने लगती हँ 
ओर हम समञ्चलेते है कि यह हमारे वश की वात नहीं है । इसमें संदेह नहीं कि रहस्यवाद के विषय 
म इन दो के अतिरिक्त, स्वभावतः कतिपय अन्य दोषों कौ भी उद्भावना की जा सकती है । यह 
कहा जा सकता है कि इस प्रकार की भावना को दढता ओर चिरस्थायित्व प्रदान करना, यदि असंभव 
नहीं तो अत्यंत कठिन है । कम से कम इसकी अनुभूति के विषय कौ सूक्ष्मता अथवा वायवीयता 
ही एक एेसी वरटि है जिसके रहते यह सवंसाधारण के लिए सुखम नहीं हौ सकती ओर यदि उसे 
दूर करने के लिए उपयुक्त प्रतीकों का सहाराणिया जायतोवे भीकभीन कभी भ्रमात्मक 
हो जा सकते हैँ । इसके सिवाय, रहस्यवाद के विषय में प्रायः यह भी कहा जाता है किं इसका 
संवंध सदा किसी न किसी धमं विशेष के साथ भी जडता आया है जिस कारण, इसमे वह्‌ व्यापकता 
ओर उदारता नहीं दीख पडती रही है जो इसकी विोषत।एं कही जा सकती है । अतएव, इन जैसे 
कई अन्य कारणो से भी पूरणं, शिक्षित एवं सुसंस्कृत कटै जाने वाले लोगों तक ने इसके प्रति उपेक्षा 
प्रदशित कीहे। 

परंतु, यदि हम इसके उक्त दोषों पर कुछ ओर विचार करे ओर उनके विषध में किये गए 
कथनो की समीक्षा कर सके तो हमें यही प्रतीत होगा कि उनमें कोई वसी वात नहीं जो समञ्च नहीं 
ठी जा सकती । रहस्यवाद की अनुभूति में अने वाले विधय को हम साधारणतः केवल इसीलिए 
अपनी ओर से अपरिचित कह दिया करते हैँ कि यह सदा महान्‌ पुरुषो के लिए ही अनुभवगम्य 
कहलाता आया है । परंतु हमने कदाचित्‌ इस बात की ओर कभी ध्यान न दिया होगा किंएेसा 
करना सरासर निराधार है। जैसा हम अभी आगे चक्कर भी देखेंगे हमें अपना इतिहास वतलाता 
हे कि एसी अन्‌भूति बहुधा उन व्यक्तियों के भीतर भी हो सको है जौ न केवल अत्यंत निम्नश्रेणी 
के समन्ने जाते रहे टै, प्रत्युत जिन्हें साधारण अक्षरो तक का ज्ञान नहीं रहा है । एसे लोगों कोन केवल 
इस प्रकार की अनुभूति हुई, प्रत्युत वह्‌ उनके जीवन भर उन्हे पय-प्रदशंन करती रही है जिस बात को 
इसके चिरस्थायित्व के उदाहरण में भी दिया जा सकता है। हमे तौ यह देवकर ओर भी पूरा 
समाधान होने लगता दै कि जितने बड़े-बड़े पंडित ओर दानिक होते गण हैँ उनमें से बहुत कप 
ही एते दीख पडते हँ जिन्हं एेसी वास्तविक अनुभूति की उपकन्धि हुई हो तथा जिन्हे अपनी पंडिताई 
ने ही इधर बाधा भी न पहुंचायी हो । इसके सिवाय जहां तक इसके किसी न किसी धमं के साथ 
संपुक्त होते आने की वात है, इस प्ररन का समाधान भी इस प्रकार कियाजा सकतादहैकि उधर 
बहुत दिनों तक एसे धर्मो का ही बोल बाला रहता आया दै जिनमें सांप्रदायिक वगंवाद कौ भावना 
काम करती रहा करती थी तथा जिनके साथ किसी न किसी प्रकार का संबंध स्थापित कर लेना 
उन दिनों सवं साधारण से लेकर उच्च कोटि के लोगों तक के लिए भी स्वाभाविक बन गया था। 
कितु हम जब इसके साथ यह भी देखते हैँ कि जब कभी किसी व्यक्ति को रहस्यानुभूति हो गई तो 
वह प्रायः सदा अपने तथाकथित धमं -विरेष से पृथक्‌ वणं का समज्ञा जाने लगा ओर उसे उस वं 
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कै अन्य अनुयायियों ने तिरस्कृत तक भी कर दिया तौ हमारे कथन की ही पुष्टि हो जाती है । 
हसा व्यक्ति, चाहे वह पहले हिद्‌ू धमं, इस्काम, ईसाई धमं अथवा अन्य किसी एेसे धार्मिक वगं का भी 
सदस्य क्यो न रहा हो वह अपनी रहस्यानुभूति के कारण, उसकी ओर से प्रायः विधर्मी ही कहा 
जाता हुआ सुना गया है । अतएव, किसी रहस्यवादी कौ एेसी धार्मिकता ` उसके विश्वात्मकं सत्ता 
की एकता को केवर किसी परमात्मतत्त्व के रूप विशेष में ग्रहण करने मात्र से ही उपेक्षणीय नहीं 
कही जा सकती, प्रत्युत इसके लिए उसके उन विहित कर्मो, बाह्योपचारों तथा उन धर्मा धता एवं 
रूदप्रियता-सूचक अन्य अनावश्यक कृत्यो पर भी विचार किया जा सकता है जो उसके हदय में 
 संकीणता ओौर अनुदारता के भाव उत्पन्न कर सकते हैँ जौर जिनके कारण ही सदा धार्मिक संप्र 
दायो के प्रति उपेक्षा प्रदशित होती आई है । परंतु जहां तक हमारे अभी तक प्रस्तुत किये गए 
निष्कर्षो के आधार पर कहा जा सकता है, वसी सत्ता के लिए किसी परमात्मतत्व कौ वसी देवपरक 
भावनाओं को प्रश्रय देना अनिवायं नहीं कहला सकता ओर न यही आवश्यक हौ सकता है कि उसे 
हठात्‌ कोई न कोई व्यक्तित्व भी प्रदान कर दिया जाय । 
इस प्रकार के कथन की पुष्टि अनेकानेक उदाहरणं द्वाराकी जा सकती है किं जिस 
धमं एवं संस्कार का संबंध, अपने वातावरण एवं परिस्थिति के अनुसार पहले से रहता आया है उसके 
अनुरूप ही किसी रहस्यवादी ने उक्त विश्वात्मक एकता को कोई न कोई व्यक्तित्व अथवा देवत्व 
तकं प्रदान किया है तथा उसके प्रति उसने अपने व्यक्तिगत भाव भी प्रदर्शित किये हैँ। परंतु, फिर 
भी इसके कारण, उसके प्रति बन गई उसकी दृढ़ भावना मेँ किसी प्रकार का अंतर नहीं आने पाया 
है। फलतः हमने यह भी देखा है ओौर इसके संबंध में अगे कुछ ओर भी अधिक विस्तार के साथ 
कहा जायगा कि उस भावना के एक समान दृढ्‌ बने रहने तथा उसके विशुद्ध होने कौ दशा मे, किन्हीं 
{.न-भिन्न धार्मिक वर्गो में सम्मिलित किये जानेवाले रहस्यवादियों मे भी, कोई मूल भावात्मकं 
भिन्नता नहीं आने पायी है तथा उनकी पृथक्‌-पृथूकं अनुभूतियों तक को सदा एकं समान ही ठडराया 
गया है। यदि हम इसी बात कौ दूसरे शब्दों मेँ कटं तो इस प्रकार कह सकते हैँ कि एेसे रहस्यवादियों 
की अनुभूति कभी, वस्तुतः वर्गाध्रित नहीं हौ पायी है ओर न उनके पृथक्‌-पृथक्‌ वत्तंमान होने के कारण 
हम उसे केवल व्यक्तिगत ही कह सकते हैँ । हम उसे किसी एेसी संकीणं परिधि के भीतर नहीं 
ला सकते ओौर न इसी कारण, उसे कि प्रकार सीमित ही मान छे सकते हैँ । यदि एेसी अनुभूति 
को सचमुच विरवात्मक सत्ता से संबद्ध कहा जा सकता है ओर यदि यह उसकी अपूर्वं एकता को 
सचम्‌च अपने मे समाहित करती है तो यह भी उसी प्रकार असीम, अनंत, आदि जसे विके रणो 
क लिए सर्वंथा उपयुक्तं समञ्षी जा सकेगी ओौर वसी दशा में, हमें ेसा तथ्य स्वीकार कर लेने 
म कभी हिचक भी नहीं हौ सकती कि इसके द्वारा न केवल मानव-समाज, अपितु विद्व तक का 
कल्याण भी संभव है । उस दशा में इस पर व्यक्तिपरकं होने का आरोप नहीं किया जा सकता, 
प्रत्युत इसे स्वभावतः विर्वपरक तक भौ ठहराया जा सकता है । 





















| ५. रहस्यवाद की सा्वंभौमिकता : उसके विभिन्न रूपों का तुलनात्मक 
| अध्ययन तथा उसका भविष्य 


|| (१) रहस्यवाद की सावंभौमिकता भौर इसमे "पूवं" तथा "पर्चिम' 


| रहस्यवाद की चर्चा करते हए जो अभी तक इस संवंध में कहा जा चुका है उससे स्पष्ट ` 
हो गया होगा कि यह्‌ विषय अत्यंत व्यापक हे । रहस्यानुमूति की दशा मे अनुभूत होने वाले तत्व 
को हमने 'विश्वात्मक सत्ता की एकता' का नाम दिया है जिसकी भावना के अंतगंत सभौ कुछ अग 
जा सकता है । इसी प्रकार, हमने एेसी स्थिति के मूक आधार स्वरूप साधन की ओर संकेत करते 
हृए भी बतलाया है कि हेम उस अनुभवेन्दरिय को उन सारी ज्ञानेन्दरियो के मल स्लोत ्रातिभज्ञान की 
दाविति" का नाम दे सकते हँ जिनके द्वारा हमें अपने जीवन-चक्र को गति देने मेँ सदा सहायता मिला 
करती है । इसके सिवाय हमने रहस्यवाद के आधार पर निर्मित मनोवृत्ति ओर तदनुसार किये 
जाने वाले सामाजिक व्यवहार की सदारयता पर भी कुछ प्रकाश डालने की चेष्टा कोह जौर 
उसके आगे मेरी धार्मिक साप्रदायिकता द्वारा अनुप्राणित धर्मो को निम्नतर ओर संकौणं तक ठहराया 
है। इस विषय की चर्चा करते समय हमने यह भी देखा है कि रहस्यानुभूति का प्रभाव सदा पूणं 
| ओर चिरस्थायी दना रहना चाहता है तथा इसकी व्यापकता इतनी अधिक हो जा सकती है कि 
| वह किसी रहस्यवादी के जीवन में आमूल परिवत्तंन छा देवे । हमने इसीलिए रहस्यवाद कै 
| प्रभाव द्वारा परि्व्तित हो गए जीवन को 'पुनजन्म' के नितांत नवीन जीवन तक कारूप दिया है 
ओर हमने इसके आधार पर यहां तक अनुमान किया है कि रहस्यवादी आदशं के आलोक में 
सारे मानव समाज तथा पूरे विश्व तक का कल्याण हो जाना संभव है । अतएव, इस प्रकार किये 
गए विवेचन के ही द्वारा हमने रहस्यवाद को एक आदशं जीवन-दशेन ठहराने का भी यत्न किया 
है । फलतः रहस्यवाद के आदशं, उसके उदेश्य तथा उनके द्वारा अनुप्राणित विचारधारा का सावं- 
॥ भौम बन जाना स्वयंसिद्ध समन्ना जा सकता है ओर साधारणतः इस प्रकार के संदेह के लिए कोई 
स्थान नहीं रह जाता कि इसके संबंध मे कभी किसी वर्गीकरण का भी प्रयास किया जाता होगा । 
॥ । | थो देखने पर हमे एेसा भी लग सकता है कि रहस्यवाद का जैसा रूप कभी किसी प्राचीन काल मे 
रहा होगा ठीक वही इस आधुनिकयुग में मी हौ सकता है तथा इसमे कोर एेसा परिवत्तन भी न 

आ सका होगा जो देशभेद एवं कालभेद के कारण संभव हो सकता है। 

। परंतु रहस्यवाद के संबंध में विचार करने वाले पंडितो ने इस बात को सदा स्वीकार नहीं 
| | किया है । उन्होने इसकी रहस्यानुभूति को अवद्य बहुत व्यापक ठहराया है तथा इसके विषय कोभी 
॥ अधिकतर वसा ही स्वरूप प्रदान करने की.चेष्टा की है जिसे विर्वात्मक सत्ता की एकता के अनुरूप 
कह सकते हैँ तथा जिसके अंतगंत समी कछ का समावेश भी किया जा सकता है । परतु एसा करते 
समय उनका ध्यान प्रायः एेसी अनेक बातों की ओर भी बट जाया करता रहा है जिनका प्रकृत 
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विषय के साथ कोई मौलिक संबंध नहीं है । इसी कारण, जिन्दँ अनावश्यक महत्व प्रदान कर 
नैक दशा मे, हम इसके वास्तविकं स्वरूप का उपयुक्त परिचय देने मेँ कभी समर्थं भौ नहीं 
हि सकते । उदाहरण के लिए इस विषय पर चिखने वाले प्रायः सभी लेखकों ने अनभूत सता की 
(एकता को केवल 'परमात्मततत्व' के ही रूप मेँ स्वीकार करना चाहा है ओर उसका वणन स्वभावतः 
` इस प्रकार किया है जिससे इसे किसी धमं वा संप्रदाय विशेष तक की कोटि मे ला देना संभव हौ 
जाता है। एसा भ्रम उत्पन्न होने का कारण अधिकतर वे उपलन्ध विवरण हो सकते हैँ जो ईसाई, 
। सूकरो तथा हद्‌ रहस्यवादी साधको के विभिन्न अनुभवो के आधार पर प्रस्तुत किये गए हँ तथा जिनमें 
दीव पडते वाली वर्णन शली, सामान्यतः भिन्न-भिन्न प्रतीत होती है । इसी प्रकार इस विषय 
के विरोषन्ञ समन्न जाने वाले लोगों तक ने इसकी अनुभूति कौ चर्चा करते समय प्रायः उसे एक 
 शेसाखूपदे दिया है जिसे हम मूल प्रातिभ ज्ञान पर आध्रित न कह कर उसे केवल किसी न किसी 
। । ज्ञानेन्द्रिय विशेष द्वारा ही उत्पन्न ठहरा सकते हैँ । जब एसी अनुभूति के विषय को किसी अलौकिकं 
दद्य (४;७०) कानाम दिया जाता है तौ हमें उसे अपनी देखने वाली ज्ञानेन्द्रिय का विषय मानने 
का भ्रम हो सकता है। इसी प्रकार, जब हम उसे किसी अनाहत नाद (अनहद नाद) का नाम 
दते देखते दै तो हमे उसको श्रवण योग्य ठहराने की प्रवृत्ति आपसे आप हौ जाया करती है जिस 
कारण, हमारी द्ष्टि उस मूल अनुभवेन्दरिय पर नहीं जा पाती जिसे प्रातिभ ज्ञान का आधार कहा 
गया था। इसके सिवाय, जहां तक विभिन्न रहस्यवादियों की अपनी -अपनी वर्णन-रौली तथा उसके 
अपने-अपने सामाजिक वातावरणों के भीतर व्यवहार करने का प्रदन है, इसमे पायी जाने वाली 
बाह्य विभिन्नता के कारण भी कभी-कभी श्रम उत्पन्न हो जाया करता है । 

रूडाल्फ ओट (१२४५०1१ (0५०) नामक एक जर्मन विद्वान्‌ लेखक ने अपनी एक 

स्तक मेँ भारतीय दानिक स्वामी शंकराचायं की विचारधारा के साथ अपने यहां के प्रसिद्ध 
ईसाई रहस्यवादी एखाटं द्वारा प्रकट किय गणएु दार्शनिक विचारों की तुलना विस्तार के साथ की 
है ओौर इन दोनों की विशेषताओं के आधार पर किये जा सकने वाले निर्णय के अनुसार उसके 
रहस्यवाद के दो भिन्न-भिन्न रूपों को क्रमशः पूर्वी! एवं 'परिचमी' रहस्यवाद केनाम दिये है, 
इस लेखक का उदेश्य वस्तुतः किसी एसे भेद को सहसा स्वीकार करलेने काही नहीं जान पडता, 
कितु जिस प्रकार इसके अपने तुलनात्मक अध्ययन को प्रस्तुत किया है तथा जिस विद्लेषणात्मकं 
शैली को इसने वहां भ्रश्य दिया है उससे इस प्रन पर बहृत प्रकाश पडता है । अतएव, हम यहां 
पर उसके कथन का कुछ सारांश दे देना चाहते हैँ जिससे पता चल सके कि उक्त परिणाम किंस प्रकार 
निकाले जा सकते है । रूडाल्फ ओटो ने स्वामी शंकराचायं के ब्रह्म का स्वरूप सत्‌, चित्‌ एवं 
शचैतन्य' बतलाया है जो यहां संभवतः आनंद' का पर्याय शब्द मान लिया गया होगा ओर उसे 
तत्त्वतः जड से सर्वेथा भिन्न अथवा विपरीत तक ठहराते हुए भी उसे एलां ने उस परमेश्वर कौ 
असमान कहा है जिसके लिए उस ईसाई रहस्यवादी (149५ ७०५) अर्थात्‌ 'सजीव परमेश्वरः 
जैसी संज्ञा दी है । ओटो के अनुसार “एखाटं का यह परमेदवर मूलतः कोई एेसौ प्रकाशमयी प्राण- 
धारा है जिसका शादवत स्वरूप शंकर के स्थायी सत्‌ के समान ठहराया नहीं जा सकता । वह 
किसी अपार शक्ति-संपन्न अंतःप्रगति के मू उत्स एवं परिणति इन दोनो को एक साथ ही सूचित 
करती है ओर इसका संबंध उस सतत प्रवाहशीर जीवन के चिरस्थायी नियमसे है जिते एखाटं ने 
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१२९ रहस्यवाद 
'स्वतः चलायमान चक्र अथवा 'स्वतः प्रवाहित सोत" का रूपक प्रदान किया है जौ शंकर वाले 
अद्वैत" के लिए उपयुक्त नहीं हौ सकते ।"* ओटो का कथन है कि शंकर के अनुसार "अव्यक्त ओौर 
अद्वैत मू सत्ता से व्यक्त ब्रह्म एवं जगत्‌" का स्फूरित हीना अविद्या के कारण प्रतीत होता है, 
जहां एखाटं की चक्रमयी ईरवरीय सत्ता स्वयं संचालित होकर आगे बदृती है ओौर फिर अपने 
स्वरूप मे आ जाती है । उसका भीतर से बाहर की ओर संचालित होना ओर फिर बाहर से भीतर 
की ओर आना, यहां पर विशेष महत्व रखता है ओर ईश्वर को एक महान्‌ शक्तिशाली सक्रिय तत्व 
का स्वरूप दे देता है । उसका किसी विचित्र सरिता की भांति अपने ही भीतर प्रवाहित होना भी 
किसी “अज्ञान के कारण नहीं है, प्रत्युत यह अपना एक पृथक्‌ अथं सूचित करता है । वह्‌ कहीं पर 
आदि खतो के रूप मे विद्यमान नहीं है ओर न उसे सारी सत्ता का मूल ही कह सकते हैँ । वह्‌ 
वस्तुतः वहां पर है जहां सारी सत्ता का अंत है ओर इसीकारण, जहां पर यह्‌ नष्ट न होकर अपने 
पूर्णत्व पर आ जाया करती है । इसके सिवाय एखाटं का परमेखवर कोई सक्रिय सजीव सत्ता है 
जिसका अभिप्राय यह है कि वह्‌ सतत गतिशील ओर प्राणात्मक तत्त्व है । उसकी प्रवृत्ति संभवतः 
उस अव की जैसी है जो मृक्त होकर हरे-भरे चरागाह में चौकड़ी भरे ओर ठीक अपने स्वभाव 
के अनुसार मनमानी दौड गाये । निष्कषं यह्‌ कि एखा्टं की दुष्टि मे, ईखवरीय चिरस्थायित्व 
तथा ईदवरीय चिरप्रगति मे कोई भेद नहीं ओर वे दोनों ही, एक प्रकार से एकरूप तथा अभिन्न 
है । बाहर की ओर गतिशील होना स्वयं उसके भीतर बने रहने केरूपमेभीकटाजा सकताटहै। 
“यह्‌ वैसे किसी भगवान्‌ की 'लीला' मात्र नहीं है, प्रत्युत यह्‌ उसके अपने ही भीतर आवत्तनरील 
बना रहना है जिससे उस सत्ता के आंतरिक स्वरूप कौ समृद्धता प्रकट होती है ।"* अतएव, हमारे 
जीवन की पवित्रता इस बात मे निहित दै कि हम ईङवर को जानें ओर अपनी आत्मा को मी पह- 
चान छे ओौर तब हम प्रत्येक पदार्थं को ईदवर मँ ही वर्तमान मानते हुए उसके प्रति प्रेमभाव रखें 
मौर फिर, अंत म, अपने आप को ईदवरापित भी कर दँ । इस प्रकार ईख्वर हमारे लिए अपने 
जीट नादं का एक सुंदर उपयुक्त माध्यम एवं साधन बन जाता है ओौर हम उससे किसी निपुण 
दित्पौ के जैसा अपना काम ठे लिया करते है। ओटो ने इसी कारण, इस प्रकार की भावना पर 
आधित रहस्यवाद को "गतिशील रहस्यवाद! (+अप ० }/18॥161579} का नाम दिया दहै ओर 
इसी के आधार पर शंकर एवं एखाटं दोनों के आचारपरक सिद्धांतों कौ भी तुलना करते हुए उन्हें 
भिन्न-भिन्न ठहराया है । 
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परंतु स्वामी शंकराचार्य एवं मिस्टर एखाटं ङी रहस्यवादी विचारधाराओं कौ इस प्रकार 
तुलना करते समय इस जर्मन विद्धान्‌ ने कदाचित्‌ कुछ बातों की ओर ययेष्ट ध्यान नहीं दिया दै 
जिस कारण, हमे एेता लगता है किं उस्षका निष्कषं सर्वथा युक्ति-संगत न होगा । यदि हम सरवं- 
प्रथम, इस बात पर विचार करते हैँ किं शंकर री विचारधारा मूतः उन ओपनिषदिक सिद्धांतों 
पर आधारित है जिनकी चर्चा हम इसके पहले कर अये हँ ओर जिनके अनुसार हम विश्वात्मक 
सत्ता के स्वरूप को किसी भी एक विशिष्ट रूप में वणित करना कमी संभव नहीं समश्षते तथा जिस 
कारण ही उचते विलक्षण एवं रहस्यात्मक तकं भी कह चुके टँ तौ हमें अपने इस भत क। समर्थन 
भी मिल जातादहै। हम जव देखते है कि वंसी सत्ता के लिए ओौपनिषदिक्‌ साहित्य के अतगत 
निरपेक्ष" ओर 'निविशेष' जैसे विशेषणो का दिया जना भी अनुपयुक्त नहीं ठहराया जा सकता 
ओौर इस बात के अनेक स्पष्ट उदाहरण शंकर के प्रसिद्ध भाष्यो तक में मी मिल सकते टँ उस दश। 
मे ओटो का यह्‌ सहसा मान लेना कि उन्होने उसके कहीं पर "गतिहीन' होने का भी अनुमान किया 
होगा उचित नहीं जान पडता । जहां तक हमें पता है शंकर ने जि उ अन्यक्त सत्ता को, सत्‌ के 
रूप में स्वीकार करके, उसे अद्रैत भी कहा है वह अनिवार्य॑तः गतिहीन' जयवा गतिशील कुछ भी 
नहीं कहा जा सकता, क्योकि इस प्रकार के लक्षण उसमें तभी पाये जा सकते हैँ जब हम उसे व्यक्त 
की दशा में देखते रै । इस दूसरी दशा में उसे रखकर, यदि हम उसके विषय मे विचार करने लगते है 
तो न केवल गति की, अपितु अन्य अनेकं प्रकार की भिन्न-भिन्न दृष्टियों के अनुसार भी हमें उसे देखने 
का अवसर मिक जाता है जिस स्थिति में हम उसे अव्यक्त" मान ही नहीं सकते । अतएव, यदि 
विशुद्ध दार्शनिक चितन का ही सहारा लिया जाय जौर अपने व्यावहारिक अनुभवं कोदृष्टिमेन 
रवे तो हम शंकर की अव्यक्त सत्ता के किए वस्तुतः केवल अव्यक्त" जसा विशेषण दे देना मात्र भी 
पर्याप्त नहीं समञ्च सकते, क्योकि इस प्रकार भी हम कोई निर्णय ही कर च्या करते है जो किसी 
रहस्यानुमूति की दशा मे कर पाना कभी संभव नहीं कहा जा सकता । इसके सिवाय, जहां तक 
"व्यक्त" सत्ता की बात है, स्वामी शंकराचायं ने उसके संबंध मे कदाचित्‌ कहीं मी एेसा नहीं कहा है 
कि वह्‌ कभी गतिहीन भी हो सकता है । उनकी धारणा के अवुसार तो हमे एसा ही जान पड़ता है 
करि उन्होनि भी. इसमे लगभग उसी प्रकार 'गतिशीरता' एवं 'गतिहीनता' का एक साथ 
पाया जाना माना है जिस प्रकार एखाटं समस्ते हुए प्रतीत होते है गौर इन दोनो के वणेनों में 
जो कुछ अंतर लक्षित होता है वह उन दोनों के संस्कारों एवं साधनों के अनुसार स्वभावतः जा गई 
विदिष्ट शं लियो के कारण है। एषाटं का यह कथन किं परमेरवर अपने भीतर से बाहर की ओर 
स्वभावतः गतिशील है अयवा यह कि अंत मे, वह फिर अपनी पूरं स्थिति मेँ आ जाता है शंकर का 
किसी के भी अव्यक्त के लिए संभव नहीं है, क्योकि एसा स्वीकार कर लेने पर उसकी अन्यक्तता ही 
कहीं नहीं रह जाती । यह उसके व्यक्त होने की दशा मेँ ही संभव दै ओर इसमें कोर आपत्ति भी 
| ॐ है । ओटो ने अपनी पुस्तक के आरंभ मे, इन दोनों के दार्शनिक विचारों मेँ अपूवं समानता 
प्रदश्चित करने का स्वयं भी यत्न किया है ओर उसने यहां तक भी कहाहै कि जिस ज्ञान के आघार 
पर ये दोनों लगभग एक ही परिणाम तक पहुंचे दीख पडते हैँ उसे हम वस्तुतः }1621211\51 ५31 
अर्थात्‌ विशुद्ध दाशं निक भी नहीं कह सकते तथा उसने इसे १४५५५५०१) 2। अर्थात्‌ प्रातिभ ज्ञान 
करा नाम दिया है जिख किए साधारण ज्ञानेन्द्रिां आवश्यक नहीं ओौर न जिसे सिद्ध करने 
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के लिए किसी तकं-पद्धति का ही प्रयोग अनिवायंहै। इस लेखक के अनुसार जिस प्रकार 
शंकर के यहां ब्रह्म एवं ईदवर मे अंतर है उसी प्रकार एखाटं के यहां मी (०५।८०त एवं &०५ 
मे अंतर है । परंतु जब ब्रह्म' एवं (०५५३५ कौ तुलना का प्रश्न आता है तो यह लेखक 
ब्रहम" के लिए उन विशेषणो के भी प्रयोग करने लगता है जौ अव्यक्त ओर निरपेक्ष सत्ता के किए 
कल्पित मात्र कर दिये गए हैँ ओर जो केवल उसकी व्यक्त दशा मेही संभव हो सक्ते है । 
ओटो ने शंकर एवं एखाटं की तुलना करते समय उनके आचार-दशंन कौ ओर भी हमारा 
ध्यान आकृष्ट करनेका यत्न किया है । इस लेखक का इस संबंध मे कहना टै कि यद्यपि इन दोनों 
का लक्ष्य मु्ति अथवा 82102:0") का ही जान पड़ता है, कितु इनके एसे मोक्ष कौ भावना ठाक 
एक ही प्रकार की नहीं नान पडती ओर जहां शंकर निराशावादी जान पडते है, वहां एखाटं 
आशावादी बन जाते है । ओटो के अनुसार “संसार एवं ब्रह्मनिर्वाण" दोनों एक दूसरे के नितांत 
भिन्न है । "निर्वाण" वह दशा है जिसे विशुद्ध परे की वात कहा जा सकता दै, संसार को कभी निर्वाण 
का नाम नहीं दे सकते ओौर इसी कारण, ब्रह्म के किए मूक्ति केवल मरणोपरात ही प्राप्त की जा 
सकती दै" परंतु “एखाटं के लिए संसार पहले से ही निर्वाणरूपं {; ओौर दोनो एक हौ सकते रहै, 
उसे संसार के भीतर रहते हृए भी एक एसे आनंद का अनुभव होता है जो ईश्वरीय प्रकाश द्वारा 
आलोकित है'।“ ओर इस लाभ द्वारा यह केखक शंकर का संभवतः वंचित रहना भी अनुमान 
करता है। परंतु हमे एेसा र्गता है किं ओटो ने कदाचित्‌ यहां पर भी उन सभी बातों पर 
पूरा विचार नहीं किया है जिनको ध्यान मेँ लाया जा सकता था । सबसे पहली वात तोयहदैकि 
मोक्ष वा मुक्ति की स्थिति का आनंद किसी व्यक्ति विशेष को ही मिक सकता है ओर यह तभी तक 
संभव भी कहला सकता है जब तकं उसे इसकी अनुभूतियों के लिए अपनी जीवितावस्था का अवसर 
मिले । मृत्यु के अनंतर एसा संभव नहीं है । इसके सिवाय शंकर ने जिस सम्यग्दशंन अर्थात्‌ पूर्णद्ष्टि 
का मुक्तावस्था में हो जाना बतलाया है वह भी केवल उसी दशा में संभव है जिसमे वैसी शक्ति वाले 
महापुरुष को जीवितावस्था मे कोई अनुभव करने का अवसर मिल सकता है । इस दशा को 
वेदात दर्शन के अनुसार, "जीवन्मुक्ति" का नाम दिया गया भी मिलता है ओौर इसे जीवनादशं 
की कोटि में रखा जाता है । जहां तक संसार' शब्द के अथं ओर तदनुसार मनुष्य के बार-बार जन्म- 
मरण के चक्कर में आते रहने की बात है, हमारे लिए यह आवश्यक नहीं कि एसे किसी आवागमन 
अथवा कर्मजन्य जीवन-मरण के भय से हम कभी अपने जीवन को दुःखमय ही स्वीकार कर ले । 
जो लोग इस बात में विद्वास नहीं करते ओौर केवल इतना ही जानते हैँ कि हमारा जीवन सीमित 
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है वे भी कभी केवल इसी कारण, वचितित नहीं बन जाते । यदि उन्हे अपने जीवन को सुखमय 
वनानेकी कलाज्ञातदैतौ वे इसके लिए यत्न करते हैँ ओौर उसमे प्रायः सफल भीहो जाया करते 
है । इसी प्रकार जिन लोगों को जीवन-मरण के चक्कर अथवा आवागमन मे विश्वास है उसके लिए 
भी माग प्रशस्त है किवे कर्मं संबंधी कठोर नियमों को दृष्टि में रखते हुए सदा कार्यशील वने रहें 
ओर कभी एेसान हो जाने दे जिसके कारण उनके चक्कर काटने की अवधि में विस्तार हो । इसके 
सिवाय निर्वाण कौ दशा एवं संसार के विषय में हम एक को दूसरे के नितांत विपरीत जाता हुजा 
भी नहीं कह सकते, क्योकि जैसा हम इसके पहले देख चुके है हमारी अपनी मनोवृत्ति जव तक 
संसार कै प्रति पूर्णतः आसक्त बनी रहती है हम वस्तुस्थिति को यथावत्‌ समन्ञ नहीं पाते ओर 
अन्ञानवशा ओर का ओर व्यवहार करते हुए प्रायः विभिन्न दुखों के शिकार वन जाया करते है । 
कितु, यदि हमारी उसी मनोवृत्ति मे उपयुक्त परिवर्तन आ जाता है ओर हमें सम्यग्दर्शन जसे 
साधन की सहायता भिल जाती है तो हम उसी संसारको जिसके कारण हमे अनेक प्रक.र के 
दुःखो का अनुभव हो रहा था विभिन्न रूप में देखने लग जाते हैँ ओर हमे अपने जीवन मे आनंद तक 
उपलन्ध होने लगता है, इसी कारण किसी ने कहा भी है कि “मन एवं मनुष्याणां कारणं बन्पर 
मोक्षयोः''' । परंतु ओटो ने इन बातों पर विचार नहीं किया है ओर इस ेखक ने कदाचित्‌, 
श्रमवश न केवल इनकी उपेक्षा कर दी दै, प्रत्युत इनके प्रभाव में शंकर के साथ साथ अनेक अन्य 
ूर्वदेशीय रहस्यवादियो को निराशावादी तथा व्यक्तिवादी तक मान लेने कीचेष्टाकरदीटै, 

आचार-दर्शन की दृष्टि से शंकर एवं एखाटं की तुलना करते समय ओटो ने कतिपय 
अन्य प्रदनों पर भी विचार किया ह जिनमें से कमसे कम दो एक ओरों के विषय में भी यहां चर्चा 
कर लेना हमें आवदयक प्रतीत होता है । इस लेखक का कहना है किं शंकर का रहस्यवाद भी, 
वास्तव मे, जीवात्मा का ही रहस्यवाद दै, कितु हम उवे वैसा नहीं कह सकते जैसा एखाटं के रहस्य- 
वाद के संबंध मे कह सकते हँ । इसका कारण यह बतलाया गया है कि शंकर की जीवात्मा का स्वरूप 
ही उससे भिन्न है जो ईसाई एखाटं को मान्य है अर्थात्‌ जिसमें जीवन तथा उसकी गंभीरता कौ 
निःसीम समुद्धता पायी जाती है, जिसमे पूणं अनुमूति एवं उपलब्धि के तत्त्व विद्यमान है तथा 
जिसके अनुसार हम जीवात्मा को बादइविल की शन्दावली में 1४५अ7त पव) जयवा 'अंतःपुरुषः 
की संज्ञा भी दे सकते ह । इसके अतिरिक्त सबसे बड़ी बात यह है किं एेसौ जीवात्मा का रूप 
धार्मिक अंतःकरण का हआ करता है जो सदाचार (२1६11 *८०७१९७ }) के लिए सदा आत्तं बनी 
रहा करती है तथा जिसके लिणए ईवर के प्रति सदाचार का भाव बना रहना ही अपने अस्तित्व तक 
की आधार-शिला कहा जा सकता है । शंकर में एसी जीवात्मा का अभाव दीख पडता है जिस 
कारण, इस लेखक के अनुसार न केवल उनका रहस्यवाद एखाटं के रहस्यवाद से भिन्न है, प्रत्युत 
वह इससे हीनतर भी है। परंतु यहां पर भी इस लेखक ने शंकर के मूल सिद्धांतों की ओर यथेष्ट 
ध्यान नहीं दिया है । शंकर का सिद्धांत अद्रेतवाद का सिद्धांत है जिसकी मान्यताओं मे न केवल 
परमतच्व की अद्ैतता मात्र सम्मिलित है, अपितु इसके सिवाय उनमें परमात्मा के साथ जीवात्मा 
का अमेदभाव भी आपसे आप आ जाता है जिसका एक सबसे महत्वपूर्णं परिणाम यह हौता है कि 
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जगत्‌ के सारे पदार्थं केवल एक ही कोटि के जंचने कगते हैँ ओर इस प्रकार की साम्यबृद्धिके कारण 
हमारे किए यहां तक भी आवश्यक नहीं हुजा करता कि हम अपने इष्टदेव समज्ञे जाने वाठेके प्रति 
कोई एक भाव प्रदशित करे तथा अन्य क प्रति अन्य वर्ताव कर । यदि वेदात के प्रसिद्ध वाक्य 
"तत्वमसि" का भाव अपने भीतर घर कर ले ओर हम कुछ को परमात्मा के रूप में ही देखने लग जायं 
तो हमारे लिए यह प्रशन ही कहां रह जाता है कि हम ईश्वर के प्रति ईसाई सदाचार (+) 
1२;81१1९०४७९७७) की कोई पृथक्‌ कल्पना करे अथवा उसे अपने जन्मजात गुणके रूप मे अपनाने 
का यत्न करे । श्रीमद्भगवतगीता' के शब्दों मे, (जिस पर शंकर ने अपना भाष्य भी लिखादहै) 
यह स्पष्ट शब्दों मे कहा गया मिलता है जो किसी से द्वेष नहीं करता, जो भृतो के साथ मैत्री बनाये 
रखता है, जो कृपाल है, जो ममत्वनुद्धि ओौर अहंकार से रहित है. . = . . जिसतेनतोलोगोको 
क्लेश होता है ओरन जो लोगों से क्लेश पाता दै, एेसे ही जो हषं, क्रोध, भय ओर विषाद से अलिप्त 
है वही मृ प्रिय है'” जिससे हमारे इस कथन की पुष्टि होती दै ओर इसके साथ यह सिद्ध करने में 
भी कोई कटठिनाई नहीं जान पड़ती कि एेसी जीवात्मा को उक्त ईसाई गुणो से किसी प्रकार रहित 
भी नहीं कह सकते | 
श्रीमद्भगवद्गीता" से उद्धृत किये गए इन दो श्लोकों के आधार पर हमें ओटो की 
उस धारणा का भौ उत्तर देने के लिए कुछ सामग्री मिल जाती है जिसके अनुसार शंकर के विषय में 
कहा गया है कि उन्हं ईदवर के प्रति कोई स्पष्ट प्रेम-भाव नहीं है। इस लेखक का कथन है किं शंकर 
रे शादवत ब्रह्म मे सत्‌ एवं चित्‌ के साथ आनंद का अंश भी कम नहीं है । कितु यह उनकी विशे- 
षता है किं वे इसके अनुसार, अपने भावों को प्रकट करना अ।वश्यक नहीं समक्षते। इसके सिवाय 
यदि शंकर के यहां एसे आनंद की अभिव्यक्ति दीख पड़ती टै तो वह भी अधिकतर व्यक्तिगत जैसी 
ही जान पडती है, जहां एखाटं द्वारा प्रकट की गई विचारधारा से स्पष्ट हो जाता है कि उनके प्रेम- 
भाव की व्यापकता इससे कहीं अधिक है । ओटो ने इस संबंध में प्रसिद्ध रहस्यवादी दाशेनिक प्लो- 
टिनसकी भी ईदवर के प्रति प्रेम-भावना की चर्चा कर दी है ओौर उसकी तुलना एखाटं कं ईश्वरीय 
प्रेम के साथ की है। इस लेखक का कहना है कि प्लोटिनस के फेमे प्रेम का स्वरूप उसके सौदयं- 
बोध पर आधित जान पडता है जो ग्रीक शब्द ईरोस (10६) के अथं का अनुसरण है। ईरोस 
कटे जानेवाले प्रेम का स्वरूप किसी एसे सुखास्वाद का जसा है जिसका आधार सदा एेश्द्रिय अथवा 
अतीन्द्रिय सौदयं हुआ करता है जिससे इस ठेखक ने एखाटं को अनभिज्ञ तक ठहरायादहै ओर कहा है 
कि इनका प्रेम उस 'अगेष' (^+९०९) कोटि का प्रेम कहा जा सकता है जिसे ईसाई धमं के अनुसार 
प्रमुख गुणो मे गिना जाता है “जिसमे मृत्यू कौ जसी शक्ति के होति हृए भी उसका जैसा कोई वेग नहीं 
रहा करता, जो आम्यंतरिक होता हुआ भी गंभीर शालीनता सूचित करता है ओौर जिसमें कट 





१ अद्वेष्टा सर्वभूतानां मंत्रः करुण एव च। 
निर्ममो निरहंकारः समद्धुःखसुखः क्षमी ॥। १३।॥ अध्याय १२। 
यस्मान्नोद्विजते लोको लोकान्नोद्ठिजते च यः। 
हर्षामषेभयोद्वेगै मुक्तो यः स च मे प्रियः ॥ १५ अध्याय १२। 
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के "व्यावहारिक प्रेम" के जैसा सक्रिय संकल्प भी पाया जाता है 1" इस लेखक के अनुस।र एसे प्रेम 
का कमी शंकर वा प्लोटिनस को कोई पता भी नहीं रहा होगा । परतु लेखक का यह कथन कु 
अतिरशयोक्तिपूणं भी कहा जा सकता टै, क्योकि जिस प्रेम का यहां पर उसने उल्लेख किया है उसके 
अस्तित्व का अन्यत्र भी अभाव नहीं मान लिया जा सकता । एसे प्रेम की ओर कुछ न कुछ संकेत उन 
दो श्लोको मेही किया गयाहै जो अभी श्रीमद्भगवद्गीता से उद्धत किये गए हैँ ओौर जिनके ऊपर 
ध्यान देने पर एसे प्रेम को किसी ईसाई भाव विरिष्ट दवारा प्रभावित ठहराने की कोई आवश्यकता 
नहीं रह जाती । इसके सिवाय इस प्रकार की भावना उस विहव-बधृत्व में भी पायी जा सकती 
है जोन केवल प्राचीन वेदिकं साहित्य के अनेकं स्थलों पर द्रष्टव्य है, प्रत्युत जिसका एक रूप इस्लाम 
धमं मे भी पाया जाता है ओर जौ उसके सूफी मतानुसार इद्क मजाजी ओौर इक हक्रीक्ो' के 
तत्त्वतः एक होने मे भी देखा जा सकता है जिससे सिद्ध है किं केवल एसे प्रेम-भाव पर आधित होने 
केही कारण, हम एखाटं कै रहस्यवःद को किसी विशिष्ट पिचमी रूप का नहीं ठहरा सकते । 
रूडाल्फ ओटो द्वारा की गई इस एखाटं एवं शकर की तुलना तथा इसके आधार पर कल्पित 
की जानेवाटी परिचमी एवं पूर्वी रहस्यवाद की पृथक्‌ भावनाओं का अध्ययन करते समय हमारा 
ध्यान एक अन्य एेसे यत्न कीओर भी जा सकता दहै जो डी° टी° सुजूकी नामक एक जापानी ठेखकं 
दारा किया गया है ओर जिसका परिणाम उसकी "}4#51161571 |} 75६91 2 ए५५त};5४' 
अर्थात्‌ “ईसाई तथा बौद्ध रहस्यवाद ' नामक एकं पुस्तकं मेँ प्रकारित हो चका है । यह भी एक संयोग 
कीही बात कटी जा सकती है कि सुजृकी ने भी ईसाई रहस्यवादियो में से जमन दाशंनिक एखाटं 
को ही अपने अव्ययन के लिए चना है गौर दूसरी ओर से बौद्ध धमं के महायान सम्प्रदाय तथा विशेष- 
कर उसके जेन सम्प्रदाय को रखा है । एसा करते समय इस लेखक ने एखाटं को एक एसे ईसाई 
रहस्यवादी के रूप में देखा है जिसे असाधारण ईसाई (ए््क्छापापडा (ऽप) 
भी कहा जा सकता है । तुलनात्मक अध्ययन के लिए इसने बौद्ध धमं के निर्वाण एवं तथता 
जैसे कुछ विषयों से संबद्ध प्रशन उठाये हैँ ओौर इनकी व्याख्या करते हृए इन्दं एखाटं द्वारा किये 
गए कतिपय कथनो कौ दष्टि से भी परखने का यत्न किया है । उदाहरण के लिए बौद्धधमंकी 
'तथता' का परिचय देते हुए सुजको ने कहा है "“बौद्धदरंन को इसीलिए तथता का दशंन, शून्यता 
का दान अथवा आत्मक्य का ददन कहा जा सकता है । यह विशुद्ध वत्तमान से आरंभ करतार 
जिसे शु द्ध अनुभव करेगे अर्थात्‌ जिसके लिए हम यह भी कह सकते हैँ किं एसी दशा में अभी तक 
किसीज्ञाता एवं ज्ञेय के भेद का जैसा कोई प्रन ही नहीं रहा करता ओर जिसे हम निरे अभाव की 
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सूचक स्थिति भी नहीं कह सकते ।' ' एसी स्थिति मे न तो कोई "चाहिए" एवं है का भेद रहा करता 
है मौरन बाह्य रूप वं भीतरी विषय के अंतर कीही बात आती है जिस कारण इसके संबध में 
किसी प्रकार का निर्णय नहीं दिया जा सकता ओौर न अभी कुछ निरिचत रूप में कहा ही जा सकता 
है। फिर भी एसी शुद्ध अनुभूति को हम निरता निष्क्रिय ओर अभावात्मक नहीं ठहरा सकते, क्योकि 
यह बहूत कुछ सक्रिय तथा रचनात्मक भी है। एखाटं ने इसके विषय मे कहा है “इस रूप मे तुम्हारा 
अज्ञान कभी कोई दोष नहीं बन सकता, प्रत्युत बह तुम्हारी पूर्णता को सूचित करने लगता है ओौर 
तुम्हारी निष्चेष्टता भी सचेष्टता वन जाया करती है । अतएव, यदि तुम अपने लिए पुनजेन्म की 
ददा प्राप्त करना चाहते हौ तो अपनी सचेष्टता कोही मार डालो तथा अपने सामथ्यं को नष्ट 
कर दो जिससे वह्‌ स्थिति तुम्हारे लिए संभव हो सके ।"* इस प्रकार, यदि पूणंतः साधुवृत्ति अयवा 
विमलात्मा बन जाना संभव हो सके तो इसका अभिप्राय इतना ही होगा कि एसे महापुरुष मे किसी 
प्रकार की भौ अहंता का भाव शेष नहीं रह जाता ओर न उसे किसी प्रकार के कष्ट, क्लेश अथवा 
यातना का कोई भय ही सता सकता है। एेसा "परमहंस सभी कु के प्रति पूर्णरूप से सहनशील वन 
जाया करता है ओर इस प्रकार, उससे पक्षपातहीन, समदर्शी अथवा उदासीन भी कहा जा सकता 
है। सुजुकी ने एचराटं कौ इस आदशं दशा को ही बुद्धकी करूणा नामक मन:स्थिति से मिलती- 
जुलती हुई ठहराया है । 
सुजुकी ने फिर एसे ही प्रसंग मे एखाटं द्वारा कल्पित किये गए उस सूक्ष्म क्ष (३11९ 

2००६) अथवा "रहस्यात्मक स्थिति को भौ चर्चा की है, जहां तक पहुंचने कौ दशा मे कोद साधक 
ईवर के साथ अपने मिलन की अनुभूति का नाम दे सकता है ओर जिसकी तुलना इस लेखक के 
अनुसार, उस दशा के साथमभी की जा सकती है जिसे जेन सम्य्रदाय मे सतोरी. कहा गया मिक्ता 
है। एकां ने बतलायाहै "यद्यपि जीवात्मा रेसी स्थिति मेँ ईइव रीय परमतत्त्व की शाइवत सत्ता में 
प्रवेदा कर जाती है, फिर भी यह उसके स्तर तक नहीं १हु च पाती जिसका अभिप्राय यह दहै कि ईश्वर 
ने एक एेसा 'सृष्ष्म क्षण' छोड़ रखा दै जिसमे आकर वह अपने आप की ओर मूड सकती ओर अपने 
को प्राप्त कर सकती है तथा इस प्रकार, उसे इस बात का बोधभीहोजा सकता टै किरम केवल एक 
लाधारण प्राणिमात्र भी हू ।'"\ जेन सम्प्रदाय द्वारा अनुमोदित ' सतोरी' की दशा का भी तात्पर्यं एखाटं 
निनि 
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के वैसे क्षण तक पहुंच जाने से ही समञ्ञा जा सकता है, जहां हमे दोनो ओर देखने की दृष्टि मिल 
जाया करती है ओौर हम एक ही साथ ईइवरोन्मृख तथा जीवोन्मुख भी बन जा सकते हैँ । यदि इसी 
वात को दूसरे शब्दों मे कहा जाय तौ यह भी कह सकते हैँ “सीमित ही असीम दै ओर असीमकोही 
सीमित भी कहा जा सकता है ।'" एखाटं ने इस दिव्य दृष्टि को उस आख का नाम दिया है जिससे 
न केवल हम परमेदवर को देखते है, प्रत्युत जिससे परमेदवर तक भी हमे देखा करता है ओर जो एक 
ही साथ देखना, जानना ओर प्रेम करना भी दै । जेन सम्प्रदाय की 'सतोरी' भी ठीक इसी प्रकार 
के प्रातिभ ज्ञान की ओर इगित करती जान पडती है । यही संभवतः वसी बोधि" की भी दशा कही 
जा सकती है जिसकी उपलब्धि हो जाने पर सारे दाशंनिक चितन की प्रक्रिया व्यथं हौ जाती है। 
इसके द्वारा हमे सम्यक्‌ दृष्टि प्राप्त हो जाती है ओौर हमारे तथा परमतत्त्व की साक्षात्‌: अनुभूति 
के बीच किसी प्रकार का व्यवधान नहीं रह जाता । अतएव, एखाटं के इस सूक्ष्म क्षण' की स्थिति 
जेन सम्प्रदाय की "सतोरी' तथा रहस्यवाद का रहस्यानुभूति जन्य प्रातिभ ज्ञान ये सभी एक समान 
दीख पडते है। 


(२) विभिन्न रहस्यवादों का तुलनात्मक अध्ययन 


रूडाल्फ ओटो तथा डी° टी सुजुकी द्वारा प्रस्तुत किये गए उक्त प्रकार के तुलनात्मक 
अध्ययन से स्पष्ट हो जाता है कि रहस्यवाद की मौलिक बातें सब कहीं ओर विभिन्न कालो तकमें 
ठीक एक ही प्रकार की पायी जा सकती हैँ । यद्यपि ओटो ने भारतीय दाशं निक शंकर एवं जमन 
दाशंनिक एलाटं की रहस्यवादी धारणाओं मे कही कहीं कुछ अंतर प्रदशित करने कौ चेष्टाकीदहैः 
क्रतु जैसा हमने अभी देखा है उसे इसमे पूरी सफलता मिलती नहीं जान पडती ओर स्वयं उसे भी 
अधिकतर एसी ही बाते मिला करती हैँ जिनमें 'अपूवं साम्य' लक्षित होता है । इसी प्रकार सुजुकी 
ने यदि उसी एखाटं की विचारधारा को बौद्ध महायान सम्प्रदाय तथा जेन सम्प्रदाय की रहस्या- 
त्मकं भावनाओं की तुलना मे लाकर परवा है तो उसे भी एसा ही जान पड़ा है 
कि वास्तव में, यहां पर किसी प्रकार के स्पष्ट भेद की कल्पना करना उचित नहीं है। 
फलतः रहस्यवाद की सार्वभौमिकता के विषय मे संदेह करने की कोई गंजायश नहीं 
रह जाती ओर हम इस बात को स्वीकार भी कर ले सकते हैँ किं यह जीवन-दशेन 
अधिक से अधिक व्यापक आदं प्रस्तु; कर सकने में भी समं है। परतु, यदि हम 
रहस्यवाद के प्रारंभिक रूप अथवा इसके प्राचीनकालीन उपरन्ध परिचय से लेकर इसके 
क्रमिक विकास तथा देश-कालानुसार अपनाये गए इसके विभिन्न प्रकारो पर विचारकरते हतो 
हमे यह भी पता चलता है कि हम इसकी सावंभौमिकता को सदा इस रूप में स्वीकार नहीं कर सकते 
कि इस विषय में कुछ भी कहने का अवसर नहीं है । हम उसके आधार पर इसके अतगत अनेक 
भेदो, उपभेदों की कल्पना भी कर सकते है, उनका वर्गीकरण कर सकते है तथा इसी प्रकार, तदनु- 
सार वैसे वर्गौ के किए विभिन्न नाम भी दे सकते है। जैसा हमने अभी देखा है, यदि हम चाहे तो 
कतिपय लक्षणों के आधार पर इसके पूर्वी ओर पदिचमी रहस्यवाद जैसे दो भेद कर सकते है, 
कालानुसार प्राचीन, मध्यकालीन तथा आधुनिक रहस्यवाद के भिन्न-भिन्न नाम दे सकते है भौर 
यदि इसके संबंध मे विभिन्न प्रचक्लित धर्मो के अनुसार विचार किया जाय तो इसको हिदू रहस्य- 
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वाद, बौद्ध रहस्यवाद, ईसाई रहस्यवाद आदि जसी विभिन्न संज्ञाएं भी प्रदान कर सकते है । परंतु 
केसा करने का अभिप्राय यह नहीं कि हम एसे वर्गो के कारण, रहस्यवाद के वास्तविक रूप को अनेक 
प्रकार से परिवतित हो गया पाते हैँ अथवा एसे विभिन्न रूपौ मे कोई तात्विक अंतर ही उपलन्ध 
किया जा सकता है। एसे नवीन तथ्यों की खोज के लिए इस प्रकार का अध्ययन करना संभवतः 
व्यर्थं सिद्ध होगा जिनके अ।धार पर हमें अपनी तद्विषयक धारणा मेँ कोई सुधार करना पड़ । हरम 
इसके द्वारा केवल यही लाभ होता है कि हम अपने विषय कौ विभिन्न परिस्थितियों मेँ रखकर 
उसके ऊपर बारबार विचार करते हैँ तथा इस प्रकार, हमे उसके अनेक एसे पक्षो पर भी पूणं प्रकाश 
पडता दीख पडता है जो हमें अभी तकं स्पष्ट नहीं हो पाये थे । इसके सिवाय, इस प्रकार के तुलना- 
त्मक अध्ययन के आधार पर हमें इस बात काभीज्ञानहो जाताहै कि इस विषय को किन-किन 
विभिन्न दुष्टियों से देखा जा सकता है तथा किन-किन रूपो मे इसका उपयोग भी किया जा सकता 
है। परंतु, यदि सभी धर्मो, देशो अथवा युगो के अनुसार हम रहस्यवाद के इतिहास ओौर विका- 
सादि का अध्ययन करना चाहे तौ यह हमारे लिए अत्यंत कठिन हो जा सकता है ओौर पर्याप्त 
सामग्री के अभाव में एेसा यत्न कदाचित्‌ सफल भी नहीं हो सकता । अतएव, हम यहां पर केवल 
कुछ विशिष्ट उदाहरणों को ही लेकर विचार करना चाहते हैँ भौर उसके आधार पर ही हम इसके 
भविष्य की भी कल्पना प्रस्तुत करेगे । 
रहस्यवाद एवं धमं का संबंध बरावर घनिष्ट रहता आया है गौर जैसा एक बार इसके पहले 
भी हम कह आये है, यदि “धमं ' शब्द को उसके मौलिक अथं में लिया जाय ओौर तदनुसार उसे किसी 
एक जीवन-दर्शान के रूप मे स्वीकार कर लिया जाय तो इसमें संदेह नहीं कि ये दीनो वस्तुतः एक ओर 
अभिन्न से भी प्रतीत होने गते टँ तथा इन दोनों मेँ किसी अंतर का पाना अत्यतं कठिन हौ जाया 
करता है। एसा क्यो होता है इसके लिए किसी मनोवेज्ञानिक तथ्य की परीक्षा करना हमारा यहां 
अभीष्ट नहीं है। हम यहां पर केवल इस बात की ओर ही ध्यान दिलाना चाहते हैँ किं इन दोनों 
का संबंध, "धर्म" शब्द का प्रचलित अथं स्वीकार करने पर भी, अत्यंत प्राचीन काल से निदिष्ट 
किया जा सकता है तथा इन दोनों का कुछ मात्रा में अन्योन्याश्रित होना तक भी सिद्ध किया 
जा सकता है। उदाहरण के लिए यह कहा जा सकता है कि धमं के क्षेत्र मे स्वीकृत ईङ्वर अथवा 
तेसी किसी अन्य सत्ता के अस्तित्व को रहस्यवाद के क्षेत्र मेँ भी अपनाया जा सकता है तथा इसी 
प्रकार, रहस्यवादात्मक अनुभूति का उपयोग धामिक उपासना मेँ भी किया जा सकता है। इसी 
प्रकार हमें इस बात का भी पता है किं जिस जादूविद्या एवं चमत्कार-जन्य अलौकिक शक्ति का 
संबंध प्राचीन धर्मो के साथ जृड़ा आया है उसका कोई न कोई रूप हमें रहस्यवाद क प्रसंग में भी दीख 
पडता है । हम तो इसके पूवं यहां तक भी देख चुके टँ कि जादूविद्या का एक छोर रहस्यवाद को 
चता हुआ सा भी बतकाया जाता है। इसके सिवाय यदि "हिज के मरकत शिलाखण्ड वाली 
पंकितियों की कोई प्रामाणिकता सिद्ध की जा सके तो उसमें स्वीकृत की गई सत्ता की एकता रहस्यवाद 
की विश्वात्मक सत्ता की एकता से अधिक भिन्न नहीं जान पडती । इस प्रकार, हमे एेसा अनुमान 
करने काभी आधार भिल जाता है कि जिस प्रकार उक्त विद्या ने प्रचलित कार्यो में से अनेक कौ 
प्रारंभिक दशाओं मे उनका साथ दिया होगा, उसी प्रकार उसका कु न कुछ संपकं रहस्यवाद 
के साथ भी होना ठहराया जा सकता है । हमिज के अनुयायी 'हर्मीय समाज ( प्ल १८८ 
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(0०४८७) कटे जाने वाके वं के लोगों के विषय में कटा जाता है किं वे कदाचित्‌ 
पहले मनुष्य ये जो अपनी कथनी एव करनी में पूणं साम्य स्वापित करने के चि खचेष्ट रहते ये, 
उन अपनी मान्यताओं मेँ पूरी आस्या रहा करती थी तथा उनका अनृसरण करते समय वे अपने 
प्राणों की बाजी गा देना तरू भी अधिक नहीं समक्षते ये । उन्टं ईङ्वर के प्रति सच्ची भक्ति जा 
करती थी ओर उनका जीवनादर्शं, उसके साथ अपनी जात्मीयता का संध बनाये रहने में निहित 
था तथा इसी के आधार पर, वे संपणं मानव-समाज से प्रेम करना जौर पवित्र जीवन-यापन करना 
अपना ध्येय समज्ञा करते थे। कहते हैँ कि ईसाई धमं की अनेक बातें तथा करान जरीफ़ मे प्रद- 
शिते एकेश्वरवाद का सिद्धांत तक भी इन हर्मीय समाज के लोगों इारा ही जनप्राषिति हो सकते हैँ ।' 
इनका बहुत कुछ प्रभाव ग्रीस की दार्शनिक विचारधारा पर भौ पडा जान षञ्ता है, कितु. इन लोगों 
के संवंध मे विस्तृत विवरण उपलन्ध न हो सकने के कारण, इख प्रकार का कोई भी कवन अंतिम 
रूप म स्वीकार नहीं किया जा सकता । केवल इतना ही कहा जा सकता है कि जहां तक उपच्ध 
प्रमाणो द्वारा सिद्ध किया जा सकता है, रहस्यवादी विचारधारा का एक स्पष्ट रूप इस प्राचीन समाजे 
के लोगों को मी प्रभावित करता रहा होगा ओर वे संभवते: किसी रहस्यात्मक सत्ता का अनूभव 
भी करते रहे होगे । 
हर्मीय समाज के लोगो की ही भांति हमें मिस दे के प्राचीन निकायो की विचारधारा 
म मी रहस्यवाद का कुछ न कुछ अंश निहित जान पडता है बौर इसका पता हममे उन ्रमार्णो दारा 
चलता है जो उस देश्च के प्रसिद्ध पिरंमिडो' में उपलन्ध हुए हैँ । इनके जाधार पर अनुमान किया 
जाता है कि मिस्र देश के प्राचीन निवासी अपने राजा को देवस्वरूप मानते बे जौर उसके प्रति उनको 
प्रायः वही भक्ति-भावना थी जिसे वे अपने र' नामक श्रेष्ट देवता के प्रति प्रदत्त करते ये । उनकी 
धारणा थौ कि यदि कोई व्यक्ति अपने भीतर विद्यमान ईस्वरत्व के जाव को प्राप्त कर स्केतो 
उसे ईङ्वर के साथ मिलन प्राप्त हौ सकता है । उस ईङ्वरत्व के भाव का आधार इस बातत मे निहित 
समञ्ञा जाता था कि जीवात्मा उस ईङ्वरीय ज्योति "रे" का ही निकटतम जात्मीय है जो सूर्यं के रूपमे 
प्रकाशित है ओर इसी कारण, उनके धमं को श्रयम किरण का धरम की संजा जी दी जात्ती ची । 
उनके एक अन्य मत के भी अनसार मनुष्य का जन्म स्वगं एवं मतल इन दोनो के संयोग से जा हे 
जिनमे से प्रथम को नत (९४१) नाम की माता कटा जाता था जौर द्वितीय को जेव (>) नाम 
के पिता के रूप मेँ स्वीकार किया जाता था जौर यह समज्ञा जाता था कि इसी कारण, हमारे भीतर 
दोनो प्रकार की शक्तियां वत्तमान हैँ । इन मिख के निवासियो वाटे घमं कौ मान्यतानों मे ही स्वर्गीय 
पिता" ओर 'स्वर्गय माता' तथा सभी के शासक ओर नियामक ईङ्वरविषयक धारणाो का 
भी पता चरता है जिन्हे पीके यहदियो ओौर ईसाइयो ने जपनाया' । इख प्रकार अपने इष्टदेव 
को निकट से निकट आत्मीय के रूप में स्वीकार करने कौ उक्त प्रवृत्ति को ब मिखा जिख्की गणना 
रहस्यवाद की विश्ेषताओं मेँ मी की जाती है । इसके सिवाय भिस देल के निवासियो कौ यह मान्यता 
किं देवता भी केवल एक अपेल्लाकृत अधिक महान्‌ मनृष्य मात्र है जौर उसे रसौ कोई जी विक्ञे- 
१. पल्य) (जट्लाोलऽ : < (ऊष्नृत ज प्रलाः (कव्य, 1949) ए. 
*ा-श््ा. 
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षता नहीं जिसे हम अपनी साधना द्वारा उपलन्ध न कर सकं, बहुत कुछ मानव जाति के महत्व का 
परिचय देती थी ओर यह रहस्यवाद के अनुसार स्वीकृत उस आदर्शं के ही अनुरूप थी जो इसे अधिक 
से अधिक पूर्णता तक विकसित होने की प्रेरणा प्रदान करता है। 

अन्य प्राचीन घर्मो में से इस प्रसंग मे, हम दो-तीन एसे ओरों की भी चर्चा यहां कर देना 
उचित समक्षते ह जो इन दिनो प्रचलित नहीं है । इनमें से एक धमं सुमेर जातिके लोगो काथाजो 
भी, प्रायः मित्तियो की ही भांति देवताओं के मनुष्य की अपेक्षा केवल कु मात्रा में अधिक महान्‌ 
होने की धारणा रखते थे ओर जो उनके अदृश्य रहने पर भी, उन्हे विरव-संचालन का श्रेय दिया 
करते ये। उन्हे ये लोग 'अमर' कहते थे, क्योकि यदि एेसा न हो तो, उनकी मृत्यु के अनंतर, विद्व 
की स्थिति मेँ ही डावाडोल उत्पन्न हौ जाय । परंतु इन लोगों से भी, विड्व की रक्षाके लिए कहीं 
अधिक वचिताशील वे प्राचीन ग्रीस निवासी थे जिनके धर्मों को रहस्यमय धर्मो (2+5ऽष्लः 
१२००5) की संज्ञा दी जाती है ओर जो विव की सुव्यवस्था पर ही जीवन की एकता तथा 
ईदवर की एकता इन दोनों को अवलंवित मानते थे तथा जिन्हे इस बात मे पूरी आस्था रही कि 
दीक्षित होकर ईखवर को प्राप्त कर लिया जा सकता है । इनकी दीक्षा मे कतिपम एसी प्रतीकात्मक 
विधियो का समावेश था जिनका प्रभाव प्रत्यक्न कल्यो के कहीं परे भी पड़ सकता था ओर जिनका 
लक्ष्य किसी दीक्षित व्यक्ति के भीतर रहस्यानुभूति की दशा उत्पन्न करके उसे पुनजंन्म प्रदान कर 
देना रहा करता था।' उस डायोनिसस नामक अपने ईङवर का मिलन प्राप्त करने के लिए जो जीवन 
एवं म॒त्यु दोनो का ही एक समान स्वामी था, ये वसी विधियां विशेष रूप से संपन्न किया करते थे 
मौर उसके साथ मिल जाने कौ दशा का अनुभव होने लगते ही ये पूर्णं आवेशमेभी आ जाते धे) 
इन उस समय एक विचित्र आध्यात्मिक उन्माद' हो जाया करता था जिसके प्रभाव में आकरये 
उल्कासपूषः नृत्य तक करने रुग जाते थे ओर यहीं से इनके पनरजनम का आरंभ हुआ करता था । 
प्राचीन ग्रीस निवासियों का इस प्रकार उन्मत्त होकर नृत्य करने लगना ओर भाव-विभोर हौ जाना 
हमें उन मौलवी सम्प्रदाय' वाले सूफ़ी साधकं का स्मरण दिलाता है जिनके अगु मौलाना रूम 
कहे जाते हैँ ओर जिनकी रहस्यान्‌भूति में कभी कोई सदेह नहीं किया जाता । 

ग्रीस देश की गणना परिचमी देशों में की जाती है ओर उसके दानिक विचारो की दृष्टि 
से उसे पदिचम का मा्ग-प्रद्ंक भी माना जाता है । परंतु उसके प्राचीनकालीन रहस्यमय धर्मों 
का कोई अधिक प्रभाव उधर के लोगों पर पड़ा नहीं जान पडता । इसी प्रकार, हम देखते हैँ कि 
उन पर उस जरथस्त्री धमं का भी प्रभाव बहुत कम दीख पड़ता है जिसे भारत मे पारसी धमं के 
नाम से अभिहित किया जाता है। जरथुस्त्र प्राचीन ईरान के निवासी थे ओौर उन्होने एक पगंबर 
की भांति अपने धर्म का प्रचार किया । कितु उनकी यह एक बहुत बड़ी विशेषता रही कि उन्होने 
पूरे मानव समाज के लिए समानता का आदद रखा ओौर उसे आचार-प्रधान रूप भी दे दिया । 
उनके अनुसार मनुष्य का कर्तव्य है किं वह भूतल पर स्वगं स्थापित करने में स्वयं ईवर का 
प्रतिनिधित्व करे ओर यहां की बुराइयों को दूर करने मे उसका हाथ बटाये । इसके छिएन तो संन्यास 
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धारण करने की आवश्यकता है ओौर न दुःखो के कारण, नैराश्य को प्रश्रय देना ही उचित है । उसे 


चाहिए कि अपनी मृत्य के क्षण तक सभी प्रकार के अनिष्टो के विरुद्ध जमकर लोहा ले ओर इसके 
लिए किसी भी प्रकार के लाभ की अभिलाषान करे। उसे केवल इस बातमें ही पूणं संतोष हो 
जाना चाहिए किं मँ स्वयं ईदवर का सहयोगी बनकर काम कर रहा हूं ओौर यही मेरा परम कत्तव्य 
भी है" कि इस भूतल पर सदाचार का राज्य निर्माण करने में मँ उसका हाथ बटाऊ। इसके सिवाय 
जरथस्त्र ने सबके समक्ष एक एेसे ईश्वर का आदशं रखा जिसे अमूत्तं (19७३५९६) कहा जा सकता 
है। उसे न तो कोई देख सकता है, न स्पश कर सकता है, न सूघ सकता है ओौर न उसकी वाणीही 
मुन सकता है। कितु उस एकमात्र स्वामी 'अहुरमञ्द' ने ही अपन प्रज्ञा के अनुसार सभी श्रेय- 
स्कर पदार्थो की रचना की ओर हम उसे केवल उसके एेसे कार्यो के ही आधार पर जान पाते ह । ५ 
जरथस्त्र की एेसी विचारधारा का प्रभाव अनेक अन्य धर्मं प्रचारकों पर भी पड़ा ओर उनमेसे 
कुछ ने इनके उपदेशों मे कई बाते अपनी ओरसे भी जोड दीं । एसे लोगो मेँ से एक पैगम्बर मानी 
यै ओौरवे भी जरथुस्व के ही देश के निवासी के जा सकते थे । इन दोनों कौ विचार-धाराओं मे जो 
प्रमुख अंतर था उसे इस प्रकार प्रकट किया जा सकता है--'जरथुस््र का मञ्दी धमं' जहां मनुष्य 
को यह उपदेश देता था कि यह ईदवर के नेतृत्व में कायं करते हृए सारी बुराइयों को संसार से 
दूर करने के लिए युद्ध ठान दे, वहां मानी का "मनीषी धर्म ' पवित्र आत्मा को निकृष्ट संसार से बाहर 
निकाल लाने का यतन करता था। अतएव, मर्दी धमं की दष्टि में जहां हमारे मनोविकार दौष- 
रणं होते है, इसलिए आत्मा का कर्तव्य है कि वह शरीर को उक्त आध्यात्मिक युद्ध के योग्य बना दे, 
वहां मनीषी धर्म के अनुसार आत्मा को चाहिए कि वह दोषपूणं शरीर कौ ओर से विरक्त बन जाय । 
इस प्रकार मर्दी धमं जहां प्रवृत्ति प्रधान था, वहां मनीषी धमं निवृत्ति प्रधान बन गया। परतु, 
इतना होते हए भी, इन दोनों का दृष्टिकोण एक समान था ओर इन दोनों धर्मोको इस बात में पूणं 
विदवास था कि ईरवर सर्वत्र महान्‌ आदर्शो मे विद्यमान है गौर अंत में, श्रेय की ही विजय होगी । + 
मानी की इसमे प्री आस्था देखी जाती है किं उचित आदर्शो का पालन करते हुए ` सभी पूर्णत्व 
की ओर अग्रसर हो सकेगे ओर वे सभी ज्योति-संपन्न कण जौ अभी तक काराबद्ध के जैसे पड़े थे, 
अंत में भौतिक तत्त्वो से पृथक्‌ ओौर उन्मुक्त होकर प्रकारा के राज्य मेँ एकं बा< पुनः लौट आयंगे ' ।" 
इन प्राचीन धर्मो की चर्चा समाप्त करने के पहले हमारे लिए उचित है कि हम इस प्रसंग मे, उन 
्ञानियो या ज्ञानमागियो के विषय में भी कुछ विचार कर लें जिन्हें अग्रेजी भाषा मे (७0५९5 
(नास्टिक्स ) कहा जाता है ओर जिन्हे रहस्यवाद के विषय का प्रतिपादन करने वाले अनेकं लेखकों 
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ने अपने यहां बहत महत््वपूणं स्थान दिया है । अंग्रेजी शब्द (3110511८ ग्रीक शब्द (11051105 
का स्थान ग्रहण करता हुआ जान पडताहै जौ स्वयं (10518 (नासिस) संज्ञा के आधार 
पर बना एक विशेषण शब्द है । उस 11053 शब्द का अथं एसे अनुभवजन्य प्रत्यक्ष ईङवर- 
जान का होता है जिसमें अत्मा तथा विश्व के साथ उसके किसी संबध का भी पृणं बोधहो जा सके । 
एसे ज्ञानी' लोगो का किसी प्रचलित धमं विशेष के साथ संबद्ध रहना आवश्यक नहीं था ओरन वें 
एसे धर्मो के किन्हीं नियमो के ही पाबंद थे । इनके चितन की शली, वस्तु -तत्त्व के विषय में प्रातिभज्ञानं 
प्राप्तकर लेने तक ही सीमित रही ओर इसीलिए, इन्हे प्रायः ्रष्टा' भी कहा जा सकता था । इह 
हम वैसे ऋषियों की श्रेणी मे भी रख सकते हँ जो अपने प्रत्यक्ष अन्‌भव पर आश्रित रहते थे, कितु 
जिन्हे अपनी विशिष्ट अनुभूति की बातों को उनके लिए उपयुक्त शब्दों के अभाव मे, सवे-साधारण 
की भाषामे ही प्रकट करना पड़ जाता था। इस प्रकार (7055 नामक ज्ञान को हम 
वस्तुतः "व्यक्तिगत बोध' मात्रकानामभी दे सकते हैँ ओर उसका आधार भी किसी आम्पेतरिक 
रहस्यमयी शक्ति को ठहरा सकते हैँ ।' फिर भी, उसमूल स्रोत के स्वंधा व्यापक रहने के कारण, 
हम इसे पृरणंतः विश्वजनीन भी कह सकते हैँ । एेसे अनुभव -जन्य ज्ञान के आलोक में सारी बातों 
का रहस्य आपसे आप प्रकट हौ जाया करताटहै जिस कारण, जिन बातो को हम पहले ्रमवश 
किसी एक साधारण ढंग से देखते रहते हैँ उन्हं सहसा एकं नवीन दृष्टिकोण से देखने लग जाते हैँ 
ओौर इस प्रकार हमारे अपने जीवन तकमें आमल परिवर्तन आ जाताहै। हमारे इस नवीन दृष्टिकोण 
म इतनी बड़ी व्यापकता आ जाती है जितनी सभी कुछ कोभी उनकेमृल रूप में देखने मे समथं 
हो सकती है ओर उन सबके मूर्तः एक ही होने के कारण, एसे अनूभव में कभी व्यक्तिगत सीमा 
का बंधन भी नहीं आ पाता। अतएव, एेसे नारस्टिक ज्ञानियों को हम प्राचीन काल के प्रायः सभी 
उन्नतिशील समाजो के अतगत जीवन-यापन करते हुए पाते हँ ओौर इसी कारण, उन दिनों का कोई 
भी वैसा देश नहीं जहां के लोगों को अपने जीवन मे इनसे कभी कोई प्रेरणा न मिटीहो। एेसे 
लोगों का साम्य, रहस्यवादियों के साथ, स्वयंसिद्ध समज्ञा जा सकता ओर हम यहां तक भी कह 
सकते हैँ कि ये लोग वस्तुतः उनके कभी पथ-प्रदरशंक भी बने होगे । परंतु आदचर्यं की बात है कि इस 
प्रकार का व्यापकं ज्ञान उपल्न्ध करने वारु लोगों पर भी, करमशः जादविद्या एवं चमत्कारो का 
प्रभाव पड़ने लग गया ओौर ये क्रमशः तिरोहित से बनते चले गए ओर अंत में इनका केवल आदशं 
मात्र ही रह्‌ गया जौ पीछे मध्यकालीन रहस्यवादियो मे दीख पडा । 

अव तक हमने जिन प्राचीन धर्मो अथवा विचारधाराओं की चर्चा की है उनमें किसी सुव्य- 
वस्थित रहस्यवाद का रूप नहीं लक्षित होता ओर, सिवाय नास्टिक लोगों की प्रातिभ ज्ञानमयी 
अनुभूति के अन्यत्र कहीं किसी वसी साधना विदोष का हमें कोई स्पष्ट संकेत भी नहीं मिक्ता । 
इस कारण जो कु इस संबंध में अभी तक बतलाया गया है उसका केवल इतना ही महत्व हो सकता 
है कि उसके द्वारा रहस्यवाद के किसी न किसी रूप के अस्तित्व का अनुमान एसे प्राचीन धर्मो मं भी 
किया जा सकता है जिनका साधारणतः कोई भी लगाव इसके साथ प्रमाणित नहीं किया जा सकता । 
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परंतु, इसके आगे हम अब उन कतिपय प्रसिद्ध प्रचलित धर्मो पर भी विचार करना चाहते हैँ जिनमें 
इस विषय को न्यूनाधिकं प्रधानता दी जाती आई है तथा जिनमें से कृछएेते भी हो सकते दँ जिनके 
यहां इस पर स्वतंत्र विचार तक किया गया पाया जा सकता है। इन धर्मौ मे से हिद्‌ धमं एवं 
बौद्ध धमं एसे है जिनकी एक अपनी विशिष्ट परंपरा कही जा सकती है ओर इसी प्रकार, यहुदी धमं, 
ईसाई धर्म एवं इस्लाम ये तीन एेसे है जिनकी एक पृथक्‌ परंपरा ठहरायी जा सकती है । इन पाचों 
के अतिरिक्त हम उस चीनी धमं की भी चर्चा करेगे जिसमें ताओ धमं एवं कनपयूसियस द्वारा उपदिष्ट 
धमं की गणना की जा सकती है ओर जिसके साथ चीन मेँ प्रचलित बौद्ध धमं तथा उसके जेन जैसे 
एकाध सम्प्रदायो पर भी विचार किया जा सकता है । इसी प्रकार उक्त दूसरी परंपरा के धमां 
अर्थात्‌ यहदी धरम, ईसाई धमं तथा इस्लाम धमं की चर्चा के पहले हम प्लोटिनस कै उस नव अफला- 
त्नी सम्प्रदाय की भी एक रूप रेखा प्रस्तुत करने का यत्न करेगे जिसका इन तीनो कै ही ऊपर किसी 
न किसी प्रकार कान्य्‌नाधिकं प्रभाव सिद्ध किया जा सकता द । एेसा करते समय हम भरसक इन सभी 
मे उपलब्ध रहस्यवाद के विभिन्न रूपौ का तुलनात्मक अध्ययन भौ करना चा्हेगे ओौर इन 
सवके अंत मे उस आधनिक रहस्यवाद का भौ कु परिचय देने का यत्न करेगे जो कतिपय कविय 
एवं रेखकों की उपलन्ध रचनाओं अथवा उनके द्वारा प्रकट किये गए विभिन्न उद्गारो में लक्षित 
होता है तथा जिसका अध्ययन कर लेने पर ही, हमें वस्ततः इस बात का भी पता चल सकता है कि 
हस विषय का भविष्य कंसा हो सकता है ओर यदि यह आगे भी रह सकता है त इसका वह स्वरूप 
कंसा हौ सकता है। 

हिद्‌ धमं के ग्र॑यौ मे सबसे प्राचीन वेद हँ जिनमे अन्य अनेक बातो के अतिरिक्त देवो के प्रति 
की गई प्राथंनाओं तथा विभिन्न प्रकार के यज्ञो का विधान भी दिया गया दीख पडता है जिससे पता 
चलता है कि उस प्राचीन काल के लोगों की, धार्मिक मनोवृत्ति कंसी रही होगी । किंस प्रकार वेप्राङ़ृ- 
तिक वस्तुओं मे दैवी भावना का आरोप कर तदनुसार उनके प्रति श्वद्धाभाव प्रकट करते होगे तथा 
किस प्रकार, उनको प्रसन्न करने के उदेश्य से वे यज्ञो का अनुष्ठान करते होगे, ये सारी बाते स्पष्ट है । 
अतएव, कुछ विद्वानों की धारणा है कि उनके एसे कृत्यो मेँ भी हम रहस्यवाद के उन तत्त्वो को पा सकते 
है जो पदार्थो मँ रहस्यानुम्‌ति कै कारण लक्षित होते कटे जातं हैँ । डं ° दास गुप्त ने तौ अपने एक 
भाषण में उक्त याज्ञिक विधान में उपलब्ध भावना को एकं नवीन "याज्ञिक रहस्यवाद का नाम तक 
दे दिया है जिसकी ओर हम इसके पहले संकेत कर चुके हैँ ओर बतला चुके है कि किंस प्रकार 
एेसा मत हमारी मान्यता के विपरीत जाता हअ! भी कहा जा सकता है । फिर भी, जैसा श्री अरविन्द 
ने एक स्थल पर कहा है वैदिक आर्यो की अग्नि जैसे देवों के प्रति प्रकट की गई भावना वस्तुतः किसी 
ेसी आध्यात्मिक शक्ति की ही ओर संकेत करती है जिसे हम अत्यंत व्यापक एवं विदवात्मक तक 
भी ठहरा सकते है । तदनुसार, यदि इसके कारण यथेष्ट गंभीर रहस्यानुभूति भी होती हो ओर उसमें 
इतनी शक्ति आ जाती हौ कि वह वसे साधकं की मनोवृत्ति मे आमूल परिवर्तेन ला दे सके तथा इस 
प्रकार उसके जीवन को विद्वात्मक सत्ता के प्रति उन्मुख भी कर सके तो उसे रहस्यात्मक मान लेने 
मे कोई आपत्ति नहीं हो सकती, डं ° दास गुप्त ने एेसेःयज्ञो की दो प्रमुख विशेषताओं का उल्लेख किया 
है जिनके करण वे उन्हे रहस्यात्मक स्वरूप देना चाहते है । इसमें से “एक वह्‌ अतीन्द्रिय गूढ़ शक्तिः 
है जो उन यज्ञो में निहित मानी जाती है ओौर जो प्राकृतिक शक्तियों के आधार पर स्वीकृत मूतं देवों 
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को प्रभावित कर सकती है तथा इसी प्रकार दूसरी वह है जो वेदों को सत्य का अंतिम मू सोत 
मानती है ओौर उन्हें क्तंव्यों का अपरिवत्तंनीय निर्देशक भी ठहराती है ।'" परंतु इसप्रकार की 
कल्पना क रना रहस्यवाद की भावना को उतना अधिक व्यापक बना देना है जो इसे इसकी सीमा के 
बाहरभी ले जा सकता है । इस कारण हम उसे तभी स्वीक।र कर सकते हैँ जब हम इसको रहस्य- 
वादी भावना के किसी प्रारंभिक एवं अविकसित रूप मँ मान ले। 

रहस्यवाद के वास्तविक रूप का सर्वप्रथम परिचय हमें वैदिक साहित्य के उस अंश में मिक्ता 
है जिसे "उपनिषद्‌" कहा जाता है । उपनिषदं अनेक हैँ ओर उनमें दाशंनिक उवं कभी-कभी बहुत सी 
धामिक बातों का विवेचन किया गया भी मिक्ता है । कितु उनकी प्रम्‌ख विशेषता इस बात मेही 
पायी जाती है कि वे किसी विवात्मक सत्ता की एकता तथा उसके स्वरूप का निर्धारण करती प्रतीत 
होती दै ओौर तदनुसार वे इस बात पर विदोष बल देती हुई भी जान पड़ती हैँ कि एसी सत्ता 


` अथवा परम तत्त्व का यथेष्ट अनुभव प्राप्त किये बिना, हम कभी अपने जीवन को उचित आदशं रूप 


नहीं दे सकते। उनका कषना है कि “वह सत्ता पूणं है तथा जो कुछ उसका कार्यरूप समन्ना जा 
सकता है वह भी पूणं है ओर इस दूसरे पूणं के उसमे लीन हौ जाने पर फिर वही पूणं रह जाताहै ` 
जिसका तात्पयं यह है कि वह्‌ नित्य एव अद्रेत स्वरूप है । अतएव इस संबंध मे, वहां पर इतना ओर 
भी कहा गया मिता है किं “जगत्‌ मे जो कुछ भी स्थावर जंगम के रूपमे विद्यमान है वह्‌ सभी उसका 
निवास रूप है अर्थात्‌ उनमें वह सवत्र भोतप्रोत है, इस कारण तू सदा अनासक्त भाव के साथ रहकर 
अपना जीवन-यापन कर ओर कभी स्वाथंपरता कौ प्रश्रयन दे।' इस प्रकार इन दो मंत्रो द्वारा हमें 
रहस्यवाद की भावना के लिए स्वीकृत विश्वात्मक सत्ता की एकता, उसकी रहस्यानुभूति तथा 
तदनुसार किये जाने वाक आचरण का भी पता चल जाता है । इसके सिवाय जहां तक रहस्यानुमूति 
की अभिव्यक्ति विषयक अनिवंचनीयता का प्रदन है हमें यहां इसके भी अनेक उदाहरण मिल जाते 
है ओर कभी कभी तो यहां पर वैसी स्थिति मेँ आकर अपनी बेचैनी एवं आत्तंभाव प्रकट करने वाले 
साधक की ओर से साध्य के प्रति प्रदशित किसी एेसी सुंदर मनुहार की ्ंकी तक मिलती है जिसकी 
ओर इसके पहले भी हमारा ध्यान आकृष्ट हो चुका है ।* यदि रहस्यानुभूति की अनिवंचनीयता 
का भी कोई उदाहरण देना चाहें तो, हम "कठोपनिषद्‌" के उस मंत्र का उल्लेख कर सकते हैँ जिसमें 
कटा गया है “वह्‌ वाणी, मन अथवा चक्षु द्वारा प्राप्त नहीं हौ सकता, उसके लिए केवल “है' जितना 
कथन करने के अतिरिक्त हम ओौर कह ही क्या सकते है ? तथा उसे अन्यथा उपलन्धही कंसे कर 
सकते हैँ ।''* उपनिषदों में इस प्रकार भी कहा गया करई स्थलों पर मिक्ता किं “यहां पर सदा 


१. 7. 39. प. 0235 पध : प्राणतण पला) (1८६०, 1927) 0. 18. 
२. “पूर्णमदः पूर्णमिदं पुर्णात्पुणं मुदच्यते । 
पर्णस्य पूणंमादाय, पूर्णंमेवावशिष्यते ।\ 
ईश्ञावास्यमिदं सवं, यत्किञ्च जगत्यां जगत्‌ । 
तेन त्यक्तेन भुञ्जीथाः मागृधः कस्यस्विद्धनम्‌ ।\--ईंशोपनिषद्‌, १। 
३. वही, १५-१६। 
४. “नेव वाचा न मनसा प्राप्तुशषक्यो न चक्षुषा । 
अस्तीति ब्रवतोऽन्यत्र कथं तदुपलभ्यते । १२।।-अ० २, व० ६। 
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कमं करते हुए ही सौ वर्षो तक जीने की इच्छा करनी चाहिए ओर एसे कर्मो के प्रति अनासक्तं भाव 
रखने के अतिरिक्त कोई अन्य मागं नहींहै। 

परंतु इस प्रकार के अनासक्त भाव का अथं पीछे क्रमशः पूरणं संन्यास भाव तक मे भी परिणत 
हो गया जिस कारण विभिन्न प्रकार की कठिनादयां उत्पन्न होने लगीं ओर महाभारत काल के यशस्वी 
वीर अर्जुन तक के हृदय मँ इस प्रकार कौ भावना घर कर गई कि युद्ध करना उचित नहीं । वे अपने 
समक्ष प्रस्तुत कर्तव्य ३ पालन से विमुख होते जान पड़ जिस कारण भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने यह्‌ उचित 
समन्ञा कि उन्हे वस्त्स्थिति का सम्यक्‌ बोध करा दिया जाय ओर उनकौ मनोवृत्ति को उस परम 
सत्य की ओर उन्मुख कर दिया जाय जिससे उन्हे अपना मागं निरिचत करने मे पूरी सहायता मिल 
पके ओर इस प्रकार उन्हे अपने जीवनादशं का यथेष्ट परिचय भी प्राप्त हो जा सके। भगवान्‌ श्री 
कृष्ण के प्रवचन द्वारा वीर अर्जुन यहां तक प्रलावित हुए करि उनके लिए सरे विदव का रहस्य अपसे 
आप खु गया जान पड़ा ओौर अधनी एेसी रहस्यानुमूति के परिणाम-स्वरूप, उन्होनि अपनी दृष्टि 
अपने अंतिम लक्षय के प्रति उन्मृख कर दी तथा इस्‌ प्रकार, अपने कक्तग्य का पालन कटने मेँ उन्दं 
कोई हिचक न हो सकी । उपनिषत्‌ काल के लोग अधिकतर प्रबल जिज्ञासा दवारा प्रेरित होकर 
वास्तविक रहस्य का पता लगाना चाहते धे जिसका करण उनके किये गए यत्नो को हम कृ 
अंशो में दाशनिक भी ठहरा सकते हैँ ओर उनमें कभी कभी शस्त्रीयता की भी गष प्रतीत हौ सकती 
है। कितु मह।भारत काल कौ इस अपृवं धटना ने इस बात को पूर्णतः सिद्ध कर दिया कि एसे प्रश्नों 
का महत्व सर्वथा व्यावहारिक भी हो सकता है । गीता मे विश्वात्मक सत्ता को 'अग्यक्त' कहा 
गया है ओर उसकी निविशेष एकता का प्रतिपादन करते हुए उसे "पुरुष का रूप तकदे दिया गया है । 
एसे रहस्यात्मक तत्त्व की अपूर्वता का परिचय हम वहां पर इसबात से भी मि जाता है किंवीर 
अर्जुन को जव उसकी एक ज्ञांकी मिती है भौर वह्‌ इसके कारण आइच्थं-चकित हो जाताहै तौ फिर 
इसके फलस्वरूप, उसे एक एेसी विचित्र शांति का भौ अनुभव होने लगता है जिस से वह प्रकृतिस्थ 
बन जाता है ओर यह उसकी मनोवृत्ति में सहसा एक एसे किसी स्षकञ्लोर के आने से ही संभव होता 
है जो उसे वस्तु स्थिति के अनुसार बदल सा देती है यही उसमें अमूल परिवर्तन काआ जानाहै 
तथा इसी कारण उसके जीवन मँ कोई कायापक्ट भी हो सका है जिसे हम उसके पुनर्जन्म तक की 
संज्ञा दे सकते है ओर जिसकी दशा मेँ आ जाने पर ही वह एसा कायं करने कौ ओर प्रवृत्त होसकाहै 
जो उसे पहले नितांत अश्रेयस्कर लगता था । 

इसी प्रकार “गीता' के रहस्यवाद की यह एक अन्य विशेषता है कि इसमें प्रदशित रहस्यानु- 
भूति बहुत कुछ वसी बौद्धिक सी ही नहीं लगती जैसी उपनिषदों मे देखी जा सकती है ओर जिसे 
मस्तिष्कं एवं हृदय का पारस्परिक सहयोग न लक्षित होता हौ । यह्‌ कद (चित्‌, 'अग्यक्त' को केवल 
"व्यक्त" के ही रूपमे न देखकर उसे 'पुरुष' के व्यक्तिपरक रूपमे भी स्वीकार कर लेने केकारणदहै 
जिससे न केवल वैसे साध्य कौ अनुभूति में अधिक स्पष्टता ही आ जाती है, अपितु जिसके 
माध्यम से हमे एक एसा सुअवसर भी मिल जाताहै जव हम अपनी वृत्ति पर श्रद्धा, भक्ति 


१. “कुर्वन्नेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं समाः । 
एवं त्वयि नान्यथेतोस्ति, न क्मंलिप्यते नरे ।\” २।--ईशोपनिषद्‌ । 
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शवं प्रेम जैसे सर मनोभावं का गहरा रंग चढ़ाने लगते है जौर इस प्रकारः, उसमे करमशः इतनी 
दृढता जौर स्थिरता आने लगती है कि वह हमारे जीवन की चिर-संगिनी तक बन जाती है । 
उपनिषदो म दील पडने वाखा श्रहयाविद्ब्रहोव मवति जसा वाक्य ब्राह्मीस्थिति का पूणं परिचायक 
हो सकता है ओर उसकी पराकाष्ठा तक को सूचित कर सकता है, कितु उसकी अनुभूति में 
जो बौद्धिकता का नीरसपन दीख पडता है वह सदा सब किसी को एकसा आकृष्ट नहीं 
कर सकता । इसके विपरीत गीता" के अंतगंत भगवान्‌ श्रीकृष्ण इारा 'मय्यपित मनोबृद्धिः 
जसी दा म रहकर अनासक्त माव के साय कत्तव्य करने के किए दिया गया उपदेश उससे प्रत्यक्षतः 
किचित्‌ निम्नतर कोटि की स्विति की ओर निदेश करता हुजा भी हमारे लिए किसी अधिक सरस 
एवं सादर अनुभव का ही जादस्रं रखता दै । संभवतः यही कारण है कि रहस्यवाद का ओौपनिषदिक 
रूप जचिकतर उन्दी को आकृष्ट कर सका जिनका बौद्धिक स्तर उचा रहा, कितु उसके गीतावाले 
खूप को रसे व्यक्त्या ने मी अपनाने कौ चेष्टा कौ जो वहां तक नहीं पहुच सकते थे। इसके सिवाय 
सर्वसाधारण तक के समाज को प्रमाविते करने वाले इधर के भक्तिपरक आंदोलनौ ने मी एेसे रहस्य- 
वाद को लोकग्रिय बनाने मे सहयता षटुचाई । वैष्णव सम्प्रदाय मेँ कदाचित्‌ सवेप्रथम, आरभ 
होकर इसने लेव सम्प्रदाय जसे अन्य घामिक वर्गो तक कोपृणं प्रभावित किया ओौर फिर, भक्तिभाव 
के अविक ग्ेमात्मक बन जाने पर इसका इतना प्रचार हो चला कि जिस रहस्यवाद को हमने कभी 
पटले बौद्धिक" जसा किखेषण देना उचित समज्ञा था उसने इसके कारण, न केवर मनोभावात्मक 
त्यत श्यगारिक रूप तक ग्रहण कर लिया । इस प्रकार गीताकालीन रहस्यवाद को यदि हम 
किसी 'जावयोग माव को संज्ञा दे सकते चे ओौर उसकी जसी रहस्यान्‌ मूति कौ आषारभूत सत्ता 
को किसी स्वामी, सखा, जादि काहीजेसारूपदे सकतेथे तो इधर के मध्यकालीन रहस्यवाद 
का रूप बहत कुछ परिवतित हो जाने के कारण, हम इसकी गणना 'मवुरोपासना' तक के साथ करने 
खम गए जिसका एक दुष्परिणाम यह हुजा कि बौद्धिक अनुशासन क्रमशः शिथिर पड़ता चला गया 
ओर मावा ज वद्धि होती जाने के कारण, वह्‌ संतुलन ओर संयम का जीवन जिसे कमी अंतिम 
खक्ष्य सख्य च स्वीकार किया गया था अपनी आंखो से ओकर हो गया । जिन भक्तो एवं संतो ने 
रेसी परिस्थिति के आने प्र मी अपने को संभाल रखने का यल किया उनकी संख्या कम नहीं है 
ओर इसके अनेक उत्कृष्ट उदाहरण विभिन्न भारतीय भाषार्जो के मक्ति साहित्य मेँ अभी आज तक 
जी सुरक्धित है । परंतु, उनके नाम केकर तथा उनकी रचनार्जो का विस्तृत विवेचन कर उनम निहित 
विचेवताजो को उदाहृत करने का लोम हरमे यहां समयामाव के कारण जान-वृक्ष कर संवरण करना 
पड़ रहा हे । 

बौद्ध घमं के रहस्यवाद षर विचार करते समय ह्मे उसके उन तीनों रूपो पर घ्यान देना पड़ 
सकता है जो कमः स्वयं गौतम बृद्ध क व्यक्तिगत साधना एवं जीवन मे, बौद्ध घमं की हीनयान 
शाखा ये तथा उसकी महायान शाखा आदि उपशाखा्ों मे रक्षित होते कहे जा सकते है । 
गौतम बुद्ध ने पने आध्यात्मिक जीवन मे, सर्वप्रथम बडी उत्कट जिज्ञासा केकर प्रवेश किया था। 
उन अपने ्रारंजिक जीवन मे ही कुछ एेसे कट्‌. अनुभव हो गए ये जिनके कारण उनका हृदय कषुन्ध 
हो चका था जौर वे चाहते ये किं उनके कारण उठने बाले कतिपम महत्त्वपूर्णं प्र्नो का समाधान 
किसी प्रकार किया जा सके बौर जनह आंति मिल सके । उन्होनि इसके लिए विकट साधना कीं, 
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अनेक वड़े व्यक्तियों के साथ विचार-विमशं किया ओर घोर यत्नौँ के अनंतर जो कुछ उन्हे प्राप्त 
हआ उससे उन्दं वस्तुस्थिति का बोध हो गया । उन्होने अपने समक्ष प्रस्तुत सांसारिक दुखो का 
स्वरूप, उनका कारण तथा उन्हे दूर करने के उपाय के विषय में निर्णय कर छलिया जौ उनका अपना 
ध्येय था ओर जिसके मागं से होकर चलने को ही उन्होने अपना जीवनादशं बना लिया। इस 
आदं को उन्होने 'निर्वाण' का नाम दिया है जिसे कभी कभी 'शन्य' के रूप में भी समन्ना जाता हैः 
कितु जिसे उन्होते संभवतः पूणता के रूप में स्वीकार किया था। बौद्धं घमं के अनुसार निर्वाण 
एवं शृन्य में कोई तात्त्विकं अतर नहीं है ओौर जसा हम इसके पहले भी देख चुके है ये दोनों शब्द 
वहां पर अभाववाचक भी नहीं समज्ञे जाते। खरहेकेसिरपर सीगका अभाव रहताहै, कितु 
वह वैसी दशा में बौद्ध धमं के निर्वाण' का सूचक नहीं कहा जा सकता । इसी प्रकार जलती हुई आग 
वक्ष जाती है ओर वसी दशा को उसका लोप" वा क्षय! हो जाने की स्थिति बतेलायी जाती है, कितु 
बौद्ध धमं का “निर्वाण उस प्रकार का भी नहीं है। इसके सिवाय कभी. कभी यह भी देखा जाता है 
कि यदि किसी जगह कोई भी पदाथं न हो तौ उसे रिक्त" कहा जाता है, कितु बौद्ध धमं के निर्वाण 
पर विचार करते समय हम इसे उस प्रकार की किसी रिक्तता के रूपमे मी स्वीकार नहीं कर सकते । 
वास्तव म, जैसा जापानी लेखक सुजूकी ने कहा है, "बौद धमं के निर्वाण अथवा शून्य को हम किसी 
सावेक्षता के स्तर पर स्वीकार ही नहीं कर सकते। यह नितांत निरपेक्ष शून्य है, जहां तक पहुंचने 
मे फेसी सारी पारस्परिक सापेक्षताओं को असमथं बन जाना पडता है ओर वहां न तौज्ञाता वा ज्ञेय 
रहा करता है, न जीवन वा मरण रहता है ओौर न ईइवर एवं जगत्‌, कुछ' एवं कुछ नहीं "हां एवं 
नहीं ' तथा स्वीकृति" एवं अस्वीकृति" जैसी परस्पर-विरोधी बातो काही कोई प्रन उठ 
पाता दै। निर्वाण वा शून्य की दशाम इसी कारण, कभी देश वा काल अथवा वस्तुतत््व तक का 
अस्तित्व नहीं रहा करता, प्रत्युत ये सभी उसके ही आधार पर संभव होते हँ ओर वह एक एेसा 
विचित्र शुन्यात्मक विदु" है जिसके अंतगंत अमित संभावनाओं को प्रश्रय मिक्ता है ओर जिसमे 
अशेष तत्त्व भरे रहते हैँ ।'" 

इस प्रकार, "निर्वाण" शब्द की इस रूप में की गई व्याख्या के अनुसार हमे यह समस्ते देर 
नहीं लगती किं इसका भी स्वरूप संभवतः वैसा ही हो सकता है जैसा उपनिषदों के अतगत अव्यक्तं 
वा अक्षर ब्रह्म के लिए बतलाया गया है । इन दोनों मे कोई तात्विकं अंतर नहीं हौ सकता । अत- 
एव, बौद्ध धमं के रहस्यवाद का भी अभिप्राय केवल यही हो सकता है कि हम एसी रहस्यमयी निर्वाण- 
दशा की अन्‌मूति उपलन्ध करे ओर इसके फलस्वरूप उस पूर्णता कौ दशा तक भी पहुंच जा सकं 
जो इसके अनुसार हमारे जीवन का आदं कही जा सकती है । गौतम बुद्ध ने इस स्थिति की उप- 
लन्धि के लिए अपनी सारी तुष्णाओं का त्याग कर देना ओर परम बोधि की दशा मं आ जाना आव 
श्यक बतलाया था। निर्वाण की यह दशा किसी साधक के जीवन-कालरमेही प्राप्त की जा सकती 
थी ओर वह तदनुसार अपने समाज में आचरण भी कर सकता था । इसके लिए उसे किसी स्वगं 
म जाने अथवा वहां पर किसी अपने इष्टदेव के सान्निध्य में निवास करने की कोई आवश्यकता नहीं 
थी । अपने जीवन-काल का अंतहो जाने परतो उसे "परिनिर्वाण की दशा प्राप्त हौ जाती रही 


१. 1४5४ ८अ) (डपा अते एप्तेता 5४, ए. 27-5. 








१४० रहस्यवाद 


जिसकी टीक-ढीक व्याख्या करना हमे अत्यंत कठिन जान पडता है ओर वास्तव मे, हमें रहस्यवाद 
की चर्चा कै प्रसंग में उसका कोई महत्व भी नहीं है। इसके लिए यहां पर केवल "निर्वाण शब्द 
के समस्चने तथा उसके अथं की व्यापकता की परीक्षा करने की ही आवश्यकता है । यों देखने पर 
यह केवल किसी स्थिति विरोष का ही परिचायक जान पडता है, कितु यदि इस पर पूणं विचार किया 
जाय तो यह अंत मं, उस परमतत्त्व का भी प्रतिनिधित्व करने लग जाता है जिसे परमात्मा एवं 
परमेर्वर कहा जा सकता है। यह भी एक विचित्र सी बात है किं जिस दशा को प्राप्त कर लेने परं 
गौतम बुद्ध को मानसिक शांति प्राप्त हो सकी थी वह्‌ वस्तुतः किसी की मानसिक शक्ति के अनु- 
भवातीत है। हीनयान शाखा की प्रसिद्ध पृस्तक "उदान" के अंतगंत इस "निर्वाण" की बड़ी विशद्‌ 
व्याख्या की गई दीख पडती है जिसको उद्धत करके उस पर टीका-टिप्पणी करते हुए उब्लू° टी° 
स्टेस नामक दार्शनिक ने लिखा है “इसके प्रथम उद्धत अंश से पता चलता है कि निर्वाण पूर्णतः 
अचित्य है ओर इसे किसी भी साधारण अन्‌भव के माध्यम द्वारा समज्ञा नहीं जा सकता । यह 
उपनिषदों के अतगत बतलाये गए संकेत नेति, नेति' की जैसी भाषामें ही प्रकट किया जा सकता 
है ओर इसी कारण, यह स्पष्ट है कि यह रहस्यात्मक एवं असत्याभासात्मक तक मभीदहै। 
अतएव, इस प्रकार की रहस्यानुभूति के विषय मेँ भी हम यही कर सक्ते हैँ कि निर्वाण की दशा 
मे कोई व्यक्ति चाहे भले पूर्ववत्‌ किसी दूसरे व्यक्ति से अपने को पृथक्‌ न माने ओर.इस प्रकार 
उसका व्यक्तित्व नष्ट भी हो जाय, कितु यदि वसी स्थिति की निःसीम व्यापकता की दृष्टिसे 
देखा जाय तो वह वस्तुतः अपनी सीमित दशा से विकसित होकर असीम ओर अनंत की स्थिति 
मेभीआजातादहै। 

हमने "निर्वाण! के विषय में यहां पर विस्तृत चर्चा इसलिए की है किं वास्तव में यही रहस्य- 
वादके लिए बौद्ध धर्मकीदेन भी है । अभी तकं जो कहा गया है वह निर्वाण के उस स्वरूप की ओर 
संकेत करता है जिसका वर्णन स्वयं गौतम बुद्ध द्वारा किया गया बतलाया जाता है तथा जिसके 
संबंध की बाते हीनयानी शाखा के अन्‌ यायी भी स्वीकार करते प्रतीत होते हैँ । परंतु, महायानी 
शाखा कै ग्रथ का गंभीर अध्ययन करने वाले विद्वानों के अनुसार, उस सम्प्रदाय के अनुयायियौ ने 
इस विषय की व्याख्या ओर भी अधिक सूक्ष्मता के साथ की है। महायानी पंडितो ने सारे अनर्थो 
की जड दूषित चित्त को ठहराते हुए यह बतलाया है कि यदि इसे-अपने विशुद्ध रूप मे लादिया जा 
सके तो यही वस्तुतः हमारे निर्वाण की स्थिति का परिचायक भी बन जा सकता है । “यही अंतिम 
विशुद्धता है, यही एकता ह ओौर यही वह संग्राही संम्पूणंता भी जिसे हम दूसरे शब्दों मे, सत्य का 
सारतत्त्व भी कह सकते है, यह जन्म-मरण से परे टै ओौर स्वयंभूत तथा शाख्वत भी है," ओर इस 
प्रकार, जिस निविरोष एकता कौ चर्चा हम कोग रहस्यवाद के प्रसंग में करते आये हैँ उसमे तथा 
इस "विशुद्ध चित्त' में कोई अंतर नहीं प्रतीत होता । चित्त के शुद्धीकरण की एसी साधना उस रहस्य- 
वाद का एक अत्यंत महत्त्वपणं अंग बन सकती है जिसे हम अतर्मुखी रहस्यवाद का नाम दे अये 
है ओर जिसकी अनुभूति के उपलन्ध हो जाने पर उसके परिणामस्वरूप, साधक के बाह्याचरण 
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म भी कोई भेदभाव नहीं रह जाता । यहां तक कि जब हमें इसके अनुसार सम्यक्‌ दृष्टि मिल जाती 
हैतो हमे वह संसार तक निर्वाण रूप धारण कर लेता है जिसे हम पहले हेय मानते थे । 

महायानी बौद्ध धमं की इस विशेषता का परिचय देते समय हमं उसकी उपशाखा जेन सम्प्रदाय 
की भी कुछ वातो की चर्चा कर देना आवदयक जान पड़ता है, क्योकि रहस्यवाद कै प्रसंग मे इसका 
बहुत महत्त्व है ओर यह वि्ेषकर इस कारण है कि इसकी एक धारणा विशेष जिसे जापानी भाषा 
म सतोरी' का नाम दिया गया है ओौर जिसकी ओर हम कुछ संकेत पहले भी कर अये हँ इस सवध 
मे अधिक महत्त्व रखती है। हमने अभी, ईसाई दानिक संत एखाटं के साथ बौद्ध रहस्यवादियों 
की तुलना करते समय, उसके 2 1111८ 1०१४ अर्थात्‌ सूक्ष्मक्षण' को ठीक `सतोरी की दशा 
के समान बतलाया था ओौर कहा था कि इसके द्वारा हमे सम्यक्‌ दृष्टि प्राप्त हो जाती है । वास्तव मं 
यह 'सतोरी" शब्द उस बोधि अथवा 'अनुहर सम्यक्‌-संबोधि का ही एक अन्य नाम है जिसका 
वरणेन स्वयं गौतमन द ने बोधिवक्ष के नीचे इस दशा को प्राप्त कर लेने पर कियाथातथा जिसका 
प्रयोग उसके अनंतर उनके अनुयायी भी बराबर करते चले अये हैँ । 'सतोरी की परिभाषा देते 
हए डी° टी सुजुकी ने कहा है कि “यह किसी वस्तु के स्वरूप को उसके अंतस्तल तक प्रातिभ 
ज्ञान द्वारा पहुंच कर देखने लगना है जिस कारण यह्‌ ज्ञानोपाजन की उन हौलियों से नितांत भिन्न 
है जिन्हें विदलेषणात्मक अथवा तकधित कहा जाता है { वास्तव म॑ इसका अभिप्राय उस नये 
संसार को अनावृत्त कर लेना है जो हमारी द्रेतपरक ओर भ्रमात्मक प्रक्रिया के कारण, अभी तक 
अज्ञात रहा है! . . . इसका संबंध जीवन की समग्रता के साथ है, क्योकि जेन सम्प्रदाय का प्रमुख 
उदेश्य अपनी आध्यात्मिक एकता की अन्‌मूति मँ न केवल कोई क्रांति, अपितु पुनर्मूल्यांकन तक ला 
देने का रहा करता है" ओौर उसे किसी प्रकार के क्षणिक समाधान से कभी पूरा संतोष नहीं हो 
पाते । 

अतएव, यदि यहां पर संक्षेप मे 'सतोरी" की प्रमुख विशेषताओं की भी चर्वाकर दी जाय 

तो अनुचित न होगा, क्योकि न केवल इसके द्वारा उस विचित्र साधना वा प्रक्रिया का कुछ परि- 
चय मिल सकेगा, प्रत्युत हमे इस बात का भी पता चल सकेगा कि उसका रहस्यवाद से क्या संबेव 
है। “सतोरी' की सर्वैप्रथम विशेषता इस बात मेँ दीख पडती है कि यह सदा अबौद्धिक, अनिवंचनीय 
तथा असंप्रेषणीय हअ करती है ओौर इसी प्रकार, इसकी दूसरी विशेषता, इसके उस अनुभवेन्द्रिय 
कोकाममें लानेमें दीख पडती है जिसे प्रातिभ ज्ञान (1।५५५०) की शक्ति वा अदृष्टि 
कहा जा सकता है ओर जिसके सहारे यह न केवल किसी पदाथं-विशेष को जान लेती है, अपितु 
इसे उसकी वस्तुस्थिति का भी परिचय मिल जाता है। 'सतोरी' की तीसरी विशेषता इसके ज्ञान 
की उस प्रामाणिकता में दीख पडती है जो सदा उसके अंतिम ओर पूरणं होने की दशा में ही संभव 
है। अतएव, इसकी चौथी विशेषता किसी एेसी स्वीकृतिसूचक मनोवृत्ति में पायी जाती है जिसमें 
किसी प्रकार की हिचक नहीं रह जाती । इसी प्रकार इसकी पांचवीं विरोषता इस भावना में परि. 
णत होती जान पडती है कि जिस प्रकार का अनुभव हमें हो रहा है ठीक वही दूसरों को भी हौ सकता 
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है रि इसी कारण, इसकी छटीं विशेषता के अनुसार इसकी अनुभूति में केवल किसी कोरे व्यक्ति- 
गत ज्ञान का प्रदन नहीं उठता ओौर वह सावभौम सा लगा करता है । इसकी सातवीं विशेषता यह 
है कि इसके द्रारा हमे उस अचेतन तक की अनुभूति हो जा सकती है जिसे हम निविहेष कह सकते 
है जिस कारण हमे अपने भीतर हर्षातिरेक हो जाया करता है ओर इसकी अंतिम आख्वीं विशेषता 
दस बात मे दीख पडती है कि इसका अनुभव सदा आकस्मिक हुआ करता है ।' इस प्रकार सतोरीं 
की ददा ठीक उसी प्रकार की कही जा सकती है जं सी रहस्यवादियों दवारा प्रातिभ ज्ञान प्राप्त करने 
के समय हआ करती है ओौर इसके आधार प९ इतना ओर भी कहा जा सकता है कि जेन सम्प्रदाय 
की यह साधना वा प्रक्रिया स्वभावतः रहस्यान्‌मृति के सर्वथा अनुकूल कही जा सकती है । ' सतोरी' 
मे सिद्धि प्राप्त करने के पहले प्रायः उन कतिपय वाक्यो के उपर ध्यान देने का अभ्यास किया जाता 
है जिनका प्रयोग सिद्ध जेनी महापुरुषो दवारा किसी प्रन के उत्तर मे किया गया रहता है ओौर जिसे 
६02) (कोअन) की संज्ञा दी गई पायी जाती है। 

बौद्धधमं का जेन सम्प्रदाय चीन ओर जापान दोनों देशों में प्रचलित है, कितु इसे अधिक 
महत्त्व जापान मेँ ही दिया जाता है । चीन देश में रहस्यवाद की भावनाओं को प्रकट करने वाला 
एक अन्य धर्म भी है जिसे ताओ धर्म कहा जाता है ओौर जिसका आरंभ संभवतः ईसा पूवं छी 
दातान्दी में हज था। इस ताओ धमं का 'ताओ शब्द बहुत महत्त्वपणं है ओर इसका अभिप्राय 
अधिकतर मागं ' शब्द के अथं द्वारा प्रकट किया जा सकता है । कितु यह मागं किसी व्यक्ति विशेष 
का जीवन-मागं है अथवा इसे विदव-संचालन का प्राकृतिक सावभौम नियम कह सकते है, यह्‌ स्पष्ट 
नहीं है। फिर भी इतना निरिचत है कि इस शब्द के अथं की व्यापकता के अंतगंत उन सारी बातों 
का समावेश किया जा सकता है जो वेदांत कै ब्रह्म, दाशंनिकों की नि रपेक्ष सत्ता अथवा बौद के 
निर्वाण तक जैसे शब्दो द्वारा प्रकट हो सकती है । 'ताओ' को हम अव्यक्त ओौ.र शून्य! मी कह सकते 
है। इस धमं के सरवंप्रमृख प्रचारक लाओजे के अनसार “यह किसी एेसी सत्ता का नाम है जिसे 
हम समञ्ञ नहीं सकते, जो पूरणं है ओर जो स्वगं एवं भूतल दोनों के पूवं भौ विद्यमान था। यह 
निःशब्द ओर निराकार है ओर यही एकमात्र ठेसी वस्तु है जो न तो नष्ट हो सकती है, न परिर्वत्तित 
हो सकती है ओर न जिसमे कोई विकार ही आ सकता है । यह सरवेव्यापक है ओर इसे सबकी 
माता भी कह सकते है । मे इसका नाम नहीं जानता, कितु इसे 'ताओ' मात्र कह देता हृं ओर 
यदि मृञ्ञे इसके लिए कोई दूसरा नाम भी देना पड़ तौ केवल महान्‌ शब्द का प्रयोग कर सकता 
हं ।" “मनुष्य पृथ्वी के नियमों द्वारा संचालित होता है, पृथ्वी स्वगं के नियमों दवारा संचालित 
होती है ओर स्वगं (ताओ' द्वारा संचाकित हुआ करता है ।'"* इस भ्रकार इस 'ताओ शब्द कोहम 
एक ही साथ परमतत्त्व के अव्यक्त एवं व्यक्त दोनों रूपों का बोधक मान सकते ह। ताओ धमियों 
ने इसे "वास्तविक एकता' अथवा 'असंभवों का भिलन' जैसा कोई नाम भी दिया है जिसके अनुसार 
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हम इसका 'गीता' के द्ातीत' का जैसा होना भी अनुमान कर सकते हैँ । यह एक एसी शाश्वत 
सत्ता है जिसके लिए हम किसी व्यक्तित्व की कल्पना नहीं कर सकते ओर इसे केवल 'सत्‌' मात्र 
भी कह सकते है । ताओ की एकता से द्रैतता उत्पन्न होती है, दरंतता से तरेतता का आविर्भाव होता 
है ओर अंत में फिर उसके द्र(रा बहुत्व भी प्रकट हो जाया करता है। इस कारण, अपनी साधना 
द्वारा, इसके विपरीत करम से बहुत्व की ओर से एकत्व अथवा 'ताओ' की ओर बढ़ना ओर उसे 
उपलन्ध कर लेना ही हमारे जीवन का लक्ष्य होगा। ताओ को प्राप्त कर लेने वाले व्यक्ति को 
पूर्णं बोध हो जाता है ओर वह सदा के लिए एकत्व का जीवन यापन करने लग जाता है । 
अतएव, ताओ धमं की 'ताओ' नामक सत्ता की रहस्यमयता सिद्ध हो जाती है तथा हमें 
इसकी उस एकता का भी पता चल जाता है जिसका स्वरूप हमारी पूवेकथित विदवात्मक सत्ता 
की निविशेष एकता से भिन्न नहीं ठहराया जा सकता । एसी एकता की स्थिति का पूरा अनूभव 
कर लेना तथा इस प्रकार, अपनी एेसी रहस्यानुभूति के ही अलोक मे अपनः जीवन-यापन करना, 
ताओ धमं के अनुसार सब किसी का परम कत्तव्य होना चाहिए, क्योकि इसी को मानव जीवेन का 
परमोत्कृष्ट आदरं भी कहा जा सकता है । साधारण जीवन में हमें 'यह' ओौर वह तथा मै ओर 
त्‌' की जैसी अनेक द्दरात्मक भावनाएं काम करती दीख पड़ती है कितु इनका अवसान ताजौ- 
परक जीवन में हो जाता है ओर हम इस प्रकार किसी एसी स्थिति मे आ जाया करते है जिसमें 
विशुद्ध एकत्व तक का आभास नहीं हो पाता । हमे उस समय, वस्तुतः कोई वैसा ज्ञान नहीं होता 
जो सपिक्षताजन्य कहलाता है जौर जिसके हमारे अपने साधारण जीवन मेँ रहने पर ह हनं अनेक 
भ्रांतियां हो जाया करती है । इस प्रकार व्यक्ति एवं विद्व की वास्तविक एकता की अनुभूति, 
चीन के एक अन्य धमं कनपय्‌ रियस के भी अन्‌ सार, सभी का लक्ष्य होना चाहिए । परंतु, उसकी 
प्राप्ति के साधनों के विषय मेँ हमे इन दोनों धर्मो के बीच कछ अंतर भी लक्षित होता है । ताओौ- 
धर्मी जहां साधारण ज्ञान की उपेक्षा करता जान पडता है, वहां कनप्युशियस कां अनुयायी नैतिक 
आचरणपरक उपदेशों का विशाल संग्रह प्रस्तुत करता रहता है। इस दूसरे के अनुसार नं तिक 
आचरण के द्वारा किसी व्यक्ति के स्वायं मे क्रमरः कमी आने लगती है ओौर अत मे, उसके किए 
मै" ओर ^तू' का भेदभी मिट जाता है जिस कारण एसी साधना को भावावेश पर आधित भी कह 
सकते है, जहां ताओ-धर्मी अधिकतर हृदय की अपेक्षा अपने मस्तिष्क का ही अनुसरण किया करता 
है। इसलिए प्रथम धमं के अनुसार जहां परवृत्ति मागं को प्रश्रय देना अभीष्ट रहता है, वहां द्वितीय 
के अनुसार निवृत्ति मागं का महत्त्व बढ़ जाया करता है।' 
इस प्रकार भारतीय रहस्यवादी हिद्‌ धमं एवं बौद्ध धमं अथवा चीनी ताओ धमं की रहस्य- 
परक धारणाओं मे विशेष अतर नहीं दीख पडता । हिद धमं का रहस्यवादी जहां अपनी 
पररमतत्त्वमयी सत्ता को किसी अन्यक्त सत्‌ के रूप मे स्वीकार करना चाहता है भौर फिर उससे 
क्रमश. व्यक्त ईरवर तथा उसके व्यक्तित्व-संपन्न सगृण रूप तक की कल्पना कर लेता है, वहां 
ताओ-धर्मीं अपने ताओ के क्रमशः विभक्त होते जाने की चर्चा करता है ओौर इन दोनों प्रकार के 
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श रहस्यवाद 


साधकों का अंतिम लक्ष्य फिर वसी अद्वैत सत्ता मेँ अंतर्भृक्त हो जाने का ही जान पड़ता है जिससे 
बौद्ध धमं के निर्वाण" की ओर अग्रसर होनेवाले किसी रहस्यवादी साधक को मी स्वभावतः सहमत 
होना पडता है । इनकी धारणाओं मे जो कुछ अंतर प्रतीत हता है वहं केवल इतना ही जान पड़ता 
है कि हिद्‌ रहस्यवादी जहां अपने लक्ष्य को केवल 'सत्ता' मात्र का ही स्वरूप प्रदान करना चाहता 
है, वहां बौद्ध रहस्यवादी उसे निर्वाण की स्थिति कहा करता है तथा उसी को ताओ धर्मी ताओ 
अर्थात्‌ किसी मागं कानामदे देतादहै। परतु एेसा अंतर कभी वास्तविक नहीं कहा जा सकता, 
क्योकि, यह केवल किसी एकं ही वस्तु को भिन्न दृष्टिर्यो से देखने के कारण भी हौ सकता है । हद्‌ 
रहस्यवादी जिस वस्तु की केवर एकं भावना मात्र बना लेता है ओर उसकी अनुभूति की स्थिति 
मे आ जाना चाहता दै, वहां पर बौद्ध रहस्यवादी उसे प्रत्यक्षतः किसी स्थिति वा दशाके ही रूप मे 
स्वीकार करके आगे. बढता है तथा उसी को अंत मे, ताओ रहस्यवादी न केवल वसी दशा की 
उपलन्धि, अपितु तदन्‌सार निर्मित मागं का दृष्टिकोण कौ कल्पना मात्र कर लेना भी अपने लिए 
पर्याप्त मान ठेता है। इसी प्रकार वैसी रहस्यानुमृति के आधार पर किसी रहस्यवादी साधक के 
तद्रूप बन जाने के विषय मे भी इन तीनों धर्मो के अनुयाचियोौ मे कोई विशेष अंतर नहीं दीख पड़ता 
ओर न तदनुसार उसके आचरण में ही कोई मतभेद लक्षित होता है । इन तीनों प्रकार के रह्स्य- 
वादियों मे हमें यहां तक भी साम्य जान पड़ता है किये संसारके प्रति अपनी कोई अन्छी भावना 
नहीं बना पाते, प्रत्यत इसे कभी विनरवर, कभी क्षणिक ओौर कभी दुःखमय जैसा समञ्षते हुए इससे 
यथासंभव पृथक्‌ बने रहने की ही चेष्टा करते है । परंतु इसका तात्पयं यह नहीं किं ये इसके प्रति 
घृणा प्रदशित करते है, प्रत्युत यह कि ये इसके सुधारने के लिए उच्चादर्शो की प्रतिष्ठा भी किया 
करते है। 

प्लोटिनस (सन्‌ २०५-२७० ई०) जिने पदिचमी रहस्यवादियों मे से कई के लिए पथ- 
्रदशंक का काम किया मूर्तः भिन्न देशा का निवासी था ओर वहीं के अकेग्जांह्या विरुवविद्याल्य 
मर शिक्ला पाकर उसने भारत की यात्रा करने का भी संकल्प किया था। हमे इस बात का यथेष्ट 
विवरण उपलन्ध नहीं कि वह इसे कहां तक पूरा कर सका, कितु उसकी विचारधारा से पता चलता 
है कि वह यहां के ज्ञान से अवश्य परिचित रहा हौगा। उसके किसी धर्मं विह्ेष का अनुयायी होने 
का भी हमे पता नहीं, कितु इतना स्पष्ट है कि वह्‌ स्वभावतः धामिक वृत्ति का ही व्यक्ति रहा होगा । 
उसकी परमतत्त्व-विषयक धारणा विदवात्मवाद वा सर्वचेतनवाद अर्थात्‌ ए्णधथ$ को 
स्वीकार करती जान पडती है ओर यह उसे "एकमात्र" भी बतलाती है, कितु हम उसे वेदांत के 
शुद्ध चेतन रूप ब्रह्म का भी स्वरूप नहीं प्रदान कर सकते। उसके संबंध में हम केवल अद्रेत भर कह 
सकते हैँ ओर यदि उसे किसी ईखवर के रूप में स्वीकार करना हौ तौ यह्‌ केवल इसी लिए 
हो सकता है कि वह सभी कुछ का मूल स्रोत एवं लक्ष्य भी है । कितु प्लोटिनस का वह "एक! सृष्टि 
की रचना नहीं करता, प्रत्युत उसके अनुसार सारे विद्व का उद्भव आपसे आप हो गया है जिससे 
सिद्ध है कि यह भी तत्त्वतः वही है जो उक्त एक है। उस एकं से इस जगत्‌ का उद्भव किसी क्रम 
के अनुसार होता है ओौर वह किंसी चेतन रूप से क्रमशः भौतिक रूपमे आ जाता है ओर यदि उस 
मूल ल्लोत को हम सूयं के रूप में स्वीकार करं तौ कह सकते ह कि वहां से उसकी किरणें चलती 
है ओौर वे क्रमशः मंद पड़ती चली आती है । इसलिए जिस प्रकार वह क्रम ऊपर से नीचे कीओर 
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चलता है उसी प्रकार साधक इसके विपरीत चलकर उसको फिर उपलन्ध कर कै सकता है। 
प्लोटिनस की यह एक विशेषता है कि अपने कथनानृसार उसने स्वयं भी साधना करके बैसी 
स्थिति को करई बार प्राप्त किया है । उसका इस विषय में कहना दै-- अतएव, यही देवताओं तथा 
आध्यात्मिक ओर आनंदित मनुष्यो का जीवन है, इसके द्वारा सभी सांसारिक बंधनौं से मक्ति मिल 
जाती है। इसके साथ मानवीय हषं का कोई सम्मिश्रण नहीं रहा करता ओर इसे किसी एक एकाकी 
का उस एकाकी ओर अद्वितीय की ओर उड़ान" कहा जा सकता है । '" अतएव, प्लोटिनस का वह्‌ "एक 
भी विदवात्मक सत्ता की एकता के जैसा ही लगता है ओर उसकी ओर अग्रसर होने तथा उसे प्राप्त 
करने की प्रक्रिया को भी हम प्रायः उसी कोटि मँ रख सकते हँ जिसमे कम से कम ताओ की ओर 
बढ़ने वाले साधकं की साधना को रखा जा सकता टै । परंतु प्लोटिनस के एकाकी के प्रति एकाकी 
की उडान' जैसे कथन से प्रतीत होता टै कि उसके आदशं मे भूतल वा संसार के कल्याण की 
भावना न होगी ओौर वह किसी एेसी स्थिति को उपलन्ध करने का ही प्रयास करना चाहता हौगा 
जो अभौतिक ओौर कदाचित्‌ स्वर्गीय जैसी हो । उसने हमारा ध्यान तीन प्रमुख तथ्यो की ओर 
विशेष रूप से आकृष्ट किया ह जिनमें से एक यह है कि वस्तुतत्त्व स्वभावतः आध्यात्मिक है, दूसरा 
यह कि उसके वास्तविक स्वरूप का ज्ञान होना असंभव नहीं है तथा तीसरा यह्‌ कि विव `एकः 
कल्याणमय ओर पवित्र है । ` 

परंतु प्लोटिनस की सबसे बड़ी विरोषता कदाचित्‌ परमतत्त्व को केवल 'एक' का संख्या- 
त्मक रूप देने मे निहित समञ्ञी जा सकती है । प्रसिद्ध है कि हजरत इत्राहीम की जाति के लोग 
बहुदेववादी ओौर मूततिपजकं ये ओौर उनके पिता तेरह' एेसी मूतियों के अंधमक्त तक बन गणए्‌ थे । 
कितु हजरत इत्राहीम ने ही सर्वप्रथम, एेसी अनेक मूतियों को अपने हाथों नष्ट करके उन्हें एक 
देववाद का मागं सुञ्ञाया। इस हजरत इत्राहीम के वंशज वे यहूदी लोग कहे जाते है जिनकी जाति 
ने सर्वप्रथम, म्‌ खंडन एवं एक देववाद के मत का प्रचार क्रिया । हमें यहुदियों के इस एकदेववाद 
को प्लोटिनस की उक्त एकाकी सत्ता के लिए आदशं स्वीकार करने का कोई आधार नहीं है, 
कितु इतना निरिचत है कि उसके एसे दानिक सिद्धांत द्वारा उन पीछे बहुत बड़ा बल मिला होगा 
ओौर उसके कारण एक अन्य एकदेववादी धमं इस्लाम भी अवदय प्रभावित हृजा होगा तथा उसकी 
इसने कुछ ओर बाते भी ग्रहण की होगी । यहूदी धमं पैगम्बरवादी था जिस कारण उसमे रहस्य- 
वादात्मकं भावनाओं के प्रवेश करने की गुंजायदा कम हौ सकेती थी । इसके सिवाय इस धमं के 
भीतर जो परमात्मतत्त्व कै प्रति किसी सम्राट वा महान्‌ शासक का आदशं काम करता था उसके 
कारण भी इसमें रहस्थवाद की कई बातों का समावेश नहीं किया जा सकता था जौर न उन्हे किसी 
प्रकार अपनायाही जा सकता था । उदाहरण के लिए, परमेदवर के प्रति वसी भावना रहने के कारण 
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यहूदी रहस्यवादियों ने उसके साथ मिलन को कभी, उसमे विलीन होने अथवा उसके तद्रूप हो 
जाने जैसा नहीं माना । वे बराबर उससे अपने को कुछ न कुछ दूरी पर ही रखते आये जिस कारण 
उनके रहस्यवाद को 1110८ }1951;0157 अर्थात्‌ (सिहासनपरक रहस्यवाद की जसी संज्ञा देते 
हुए प्रो° स्कोलेम (8५10८) ने बतलाया है किं “उसका आदं 'एजकील' मे वणित सिहा- 
सन पर आसीन ईरवर की आकृति का स्वरूप का दर्शन-मात्र कर लेना" कहा जा सकता है ओर 
हसी कारण, उनकी अनुभूति के वणन मे भी हमे बाह्याडंबर की ही चर्चा मिलेगी । हम उसे अत- 
मुखी रहस्यवाद का नाम नहीं दे सकते, प्रत्युत उसमे द्वैतवादी भावनाओं की पूरी ललक तक भी 
देख सकते ह । (कवाली घमं ग्रथ 'जोहर' को पदन से तौ पता चलता है कि यहूदी रहस्यवाद की 
अनेक बातों को गुप्त रखने का भी प्रचलन रहा होगा। इस ग्रंथ मेँ ईरवरीय सत्ता के दस गुणो 
का उल्लेख किया गया है ओर ईश्वर के सृष्टि के पूवं वाले रूप को निराकार एवं असीम बतलाया 
गयादहै जो अजेयभीदहै, 

यहूदी रहस्यवादियों मे बहुत से एसे लोगों की गणना होती है जो चासिडिम 
(2851;7)) अर्थात्‌ पवित्र कहे जाते है । इन्होनि पूर्वी यूरोप के धर्मा यहूदियों के विरुद आंदोलन 
आरंभ किया था ओर अपने धम के अंतर्गत सुधार लाने का भी यत्न किया था। इन लोगो मेही 
प्रसिद्ध बालकशेम (8221516) का नाम आता है जिसने ईङवर की स्वेव्यापकता तथा विरेष- 
कर उसकी सर्वातरस्थता का उपदेश दिया है जिसका एक परिणाम यह होता ह कि उसकी सावं- 
भौमिकता को सिद्ध करने मे किसी कठिनाई का अनुभव नहीं होता । बालशेम के ही एक शिष्य 
का कयन है किं “जैसे अपनी प्रियतमा के आभूषणो तक मे किसी प्रेमी को उसके सौद्यं का दशेन 
हा करता है, उसी प्रकार ईश्वर के सच्चे प्रेमी की दृष्टि मे, यह सारा दर्यमान जगत्‌ अपने 
रचयिता एवं स्वामी के अलौकिक एेश्वयं को घोषित करने लग जाता है ।"* यह सभी कुछ उसकी 
महानता का अनंत ओर सुव्यवस्थित व्यक्तीकरण है ओर यह उसके अगाध प्रेम कामी परिचायक 
है। बालशेम के अनुसार अपने समग्र जीवन को ईश्वर की सेवा मे लगा देने का अभिप्राय यह है 
कि इसके लिए कोई विशिष्ट दृष्टिकोण बना क्िया जाय ओर अपने क्षुद्रसेक्षुदरका्यंकोभौ एसे 
अच्छे ढंग से पूरा किया जाय कि वह्‌ उसके सर्वंथा उपयुक्त ठहराया जा सके । मूल यहूदी धमं के 
रथो मे मी इस प्रकार की बातों को न्यूनाधिक महत्त्व दिया गया मिक्ता है कितु इस पर क्रमशः 
अनेक टीकारिप्पणियों के हो जाने के कारण, ये उतनी स्पष्ट नहीं हो पातीं ओौर बहुत से घामिक 
नियमों का अंधानुसरण किया गया भी दीख पडता है। ईङवर की इच्छा को जानने के लिए 
मनष्य को दो साधन दिये गए हैँ जिनमें से एक बुद्धि है ओर दूसरी प्राचीन पेगरम्बरों की वाणी है। 
इन दोनों कौ सहायता से हमे उस ईङ्वरीय नियम का ज्ञान हो जा सकता ह जिते तोरा (102) 
अर्थात्‌ “ईङवरीय विधान' कहा जाता है ओर जिसका पालन अनिवार्यं है। यह तोरा' चीनी 'ताओ 
का जितना व्यापक नहीं कहा जा सकता, क्योकि यह किसी शासक के आदेश-मात्र का प्रतिनिधित्व 


१. ©. ©. §कगलप : भुम = प्षात8 ष [लकड ऽलः (1.0०, 
1913) ४. 33. 
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करता है जहां उस दूसरे के लिए कहा जा सकता है वह न केवल स्वयं निर्मित ओौर स्वयं प्रचारित है, 
त्यत उसमे स्वयं नियामक का व्यवितित्व धारण कर लेने कौ शक्ति भी निहित है । 

इस प्रकार हमें जान पड़ता है कि यहुदी रहस्यवाद का स्वरूपं अपने आप एक नयेढंगका 
| है। इसमे विदवात्मक सत्ता किसी रहस्यात्मक रूप की कही जाती हई भी, अपने पू्णं ओर स्पष्ट 
व्यक्तित्व में दील पडती है ओर अनेक प्रकार की रहस्यमयी अलौकिक शक्तियो दवारा संपन्न प्रतीत 
होती हुई भी, अधिकतर किसी शक्तिशाली नियंता के रूप म शासन करती कही जाती है । उसमें 
अनत गृणोँ का समाहार है ओौर वह सर्वव्यापी सर्वातर्यामी जैसे विशेषणो के लिए उपय्‌क्त भी है, 
कितु वह किसी समाज विशेष कौ ओर अथवा विशेषकर अपने "निमित तोरा का अन्‌सरण करने 
वारो की ओर आत्मीयता प्रदशित किया करती है । इसके सिवाय इसकी उपलन्धि का वणन हरमे 
उस रूप मेँ करने की आवद्यकता नहीं पडती जिस रूप में विशुद्ध रहस्यानुभूति का वर्णन किया 
जाता है, प्रत्युत इसके किसी मृतं देवता के रूप मं अनुमूत होने के कारण, इसके काल्पनिक "देन 
का सौभाग्य प्राप्त करना पडता है। इसी प्रका<, इसके आदेशो का पालन करते समय हमे कभी 
एसा नहीं प्रतीत होता किं हम उनके द्वा ए पूर्णतः अनुप्राणित होकर अपना आचरण अथवा व्यवहार 
आपसे आपकरते जा रहे है, प्रत्यृत हमें सदा एसा लगता है कि वह्‌ कहीं ऊपर से आकर हमें संचा- 
लित कर रहा है ओर हमे इसकी आवर्यकता नहीं कि उसके वास्तविक मर्म वा उदेश्य को भली- 
भांति समज्ञ वा हृदयंगम कर ले । इसमें संदेह नहीं कि इस प्रकार के जीवन म भी हमें अपने पूणं 
आदशं का बोध हो जा सकता टै ओर हमे अपने साध्य के आलोकट्वारा आलोकित बनकर जीवन- 
यापन करने तथा उसे सर्वत्र अन्‌भव करने का स्वभाव भी पड़ जा सकता है । परंतु इस प्रकार 
की अनमूति को हम अधिक से अधिक उस रहस्यवाद का ही रूप दे सकते हैँ जिसे हमने बहिर्मुखी 
बतलाया था। 

जैसा इसके पहले भी संकेत किया जा चूका है कि यहृदौ धमं की यह मौलिक विशेषता थी 

कि उसमे उन अनेक बातो का समावेश किसी भी प्रकार नहीं किया जा सकता था जिन्हें हमने 
भारतीय रहस्यवाद अथवा चीनी रहस्यवाद तक का आवश्यक अंग माना है । उसकी रदुस्यमयता 
केवलं गष्तरूपता मेँ परिणत हौ जाती थी ओर किसी अलौकिकता का रूप धारण कर ! त्या करती 
थौ तथा उसकी अपने लक्ष्य की प्राप्ति भी उसके अधिक से अधिकं सान्निध्य तक में पहुंच जाने तक 
हौ सीमित रह जाती थी । इसी प्रकार जिस विइवात्मक सत्ता को निविशेष एकता कौ अनुमृति 
को प्रकृत रहस्यवाद का अनिवार्य अंग सा सम्षा जाता है वह भी वटं पर किसी व्यक्ति के संख्यापरकं 
एकत्व के ज्ञानमात्र काही रूप घारण कर लिया करती थौ । यदी धमं की इन कतिपय विशेष- 
ताओं का प्रभाव हमे उन अन्य धर्मो पर मी पडता ठित रोताहै जौ उसकी परंपरा मेँ प्रतिष्ठित 
समन्ञे जाते है ओर जिनमें क्रमशः ईसाई धमं ओर इस्लाम वभ आते हैँ तथा जिनके रहस्यवादात्मक 
स्वरूप को बहुत बडा महत्व दिया जाता भी दीख पड़ता है । इन दोनो मे से प्रथम अर्थात्‌ ईसाई 
धमं का प्रचार यीशु ख्रीष्ट के उपदेशों तथा आदर्शो पर किया गया कहलाता है तथा इसी प्रकार 
दूसरे अर्थात्‌ इस्लाम घमं की उत्पत्ति एवं विक्रास का संबंध भी हजरत मुहम्मद के 9 मे 
जुडा हुआ समज्ञा जाता है । इस प्रकार इन दोनो धर्मो के लिए अपने अपने आदर्शो की प्रतिष्टा, 
किन्हीं एेसे धमं ग्रथो के आाधारपरही की गई दीख पडती है जिनमें इनके संस्थापक के उपदेशो का 
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सारतत्त्व संगृहीत हौ । परंतु, जहां तक इन दोनों के अतगंत रहस्यवादी भावनाओं के अंतर्भुक्त 
होने की बात है, उनके अस्तित्व को इनके संस्थापकों से लेकर उनके पीछे आनेवाले अनेक आदर्शं 
महापुरुषो के सात्विक जीवन द्वारा भी प्रमाणित किया जा सकता है तथा इसके किए हमें अनेक 
एसे एतिहासिक प्रमाण दिये जाते हैँ ओ < अनेक एेसी जीवनियों की चर्चा की जाती है जिनके आधार 
पर हमें इन दोनों धर्मो की रहस्यात्मक प्रवृत्तियों का परिचय प्राप्त करने तथा उनका मूल्यांकन 
कर पाने तक का अवसर मिल जाता है। परतुये सामग्रियां इतनी अधिक है कि इनमें से केवल 
विशिष्ट अंशो को चुनकर कुछ कहने का प्रयास करना भी हमारे लिए संभव नहीं है । अतएव, 
हम यहां पर केवल इतना ही यत्न करेगे कि इन धर्मो के रहस्यवादी महापुरुषों का कोई पृथक्‌- 
पथक्‌ परिचय न देकर केवल उनमें लक्षित होने वाली कतिपय प्रमुख बातों की ही ओर संकेत कर 
दें ओर इस प्रकार अपने विषय के प्रतिपादन में उससे सहायता ले । 
ईसाई धमं के सर्वप्रथम प्रचारक यीशु खीष्ट के लिए कहा जाता है कि उन्होने वस्तुतः दो 
प्रकार के संदेश दिये थे जिनमें से एक का उदेश्य साधारण ईसाई जीवन के उपयुवत सिद्ध हआ, 
| कितु दूसरे के द्वारा ईसाई रहस्यवाद के आदशं की प्रतिष्ठा भी की गरई। इस प्रकार यीशु मसीह | 
| का एक महत्त्व इस बात मे देखा जाता है कि उन्होने अपने देवत्व के रूप में हमारे सामने 'खीष्ट' 
| वाले स्वरूप को रखा ओर दूसरा उनके उस आदशं मानवीय आचरण म पाया जाता है जिसका 
| उपलन्ध विवरण हमें उनके किसी एक आदश सिद्ध पुरुष के रूप मे परिचित कराता है । यदि 
| इसी बात को दूसरे शब्दो मे कहा जाय तो हम इस प्रकार भी इसे प्रकट कर सकते हैँ कि उनके 
प्रथम रूप का प्रचार विशेषतः, उनके अनुयायी सेट पाल द्वारा दिये गए अनेक प्रवचनं के अनुसार 
हुआ ओौर दूसरे का आधार इसी प्रकार, सेट जेम्स के अनुयायियो द्वारा प्रचारित उन उपदेशों का 
| सार बन गया जिनमें उस महापुरुष के आदशं आचरण की महत्ता पर विशेष बल दिया गया था । 
इस दूसरे प्रकारके रूप की कुछ विशिष्ट सामग्री हमें सेंट जान के संदेश (51. [0115 @०8]9€]5) 
भे उपलन्ध होती है जो 7५८५ 1८571 (बादइबिल ) का एक महत्त्वपूणं अंग है ओर जिसका 
| निष्कषं इस प्रकार दिया जा सकता है अपनी आत्मशुद्धि द्वारा अपने हृदय को विशुद्ध एवं निर्मल 
| बनाकर उसमे आदशं यीशु ख्ीष्ट के प्रति अगाध श्रद्धा एवं प्रेम प्रतिष्ठित करो ओर उसके माध्यम 
| द्वारा ईङवरीय प्रेम की उपलब्धि हो जाने पर उसमे अपने को इतना तन्मय कर दो कि तुमह अपने 
| भापतककाबोधनहौ सके ओर इस प्रकार एक सवंथा नवीन दृष्टिकोण बन जाने पर तदनुसार 
आचरण करते हुए करमशः अपने लक्ष्य तक पहुंच जाओ ओौर परमेरवर के शाइ्वत सान्निध्य का 
अंत मे, अनुपम सुख प्राप्त कर लो ।" 
ईसाई रहस्यवाद के विशेषज्ञो ने हस प्रकार की आध्यात्मिक साधना की कुछ क्रमिक 
अवस्थाओं का भी वणन किया है जो इस प्रसंग में बड़े महत्त्व की समन्ली जा सकती है तथा जिनका 
एक परिचय इस प्रकार दिया जा सकता हैः प्रथम अवस्था रूपांतरण (01175101) की है जिसमें 
साधकं अपने को सभी ओर से खींचकर यीशुखीष्ट की ओर उन्मृख कर देता है ओर उनके प्रति 
अपने को अनुरक्त बनाने लग जाता है, इसी प्रकार उसकी दूसरी अवस्था में यह अपनी आत्मशुद्धि 
(?प2:0) में प्रवृत्त हो जाता है । फिर इसके फलस्वरूप उस तीसरी अवस्था का अवसर आता 
है जिसमें स्वर्गीमि मंदिर के पट खुलते हुए से प्रतीत होते हैँ ओर हमे कोई क्षांकी भी मिल जाती 
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है भौर हमारे भीतर क्रमशः वह प्रेमाग्नि (ए;"८ ० 1.0९) प्रज्वलित हो उठती है जो उसकी 
चौथी दशा को सूचित करती है । इसी प्रकार पांचवीं अवस्था के प्राप्त हो जाने पर हमे किसी 
मधुरत्व (ऽ५५८८४९९ ) की अनुभूति भी होने लग जाती है ओौ < अंत मे, उसकी छठी अवस्था के 
आ जाने पर हमारी एसी दशा भी हो जाती है जिसमें हम उल्लास के गीत (-] ४12 8078) 
की संगीतिमयता में आत्मविभोर हो उठते है। इन छहों अवस्थाओं का परिचय रिचडं रोल नामक 
चौदहवीं शताब्दी के एक ईसाई संत की पुस्तक "1116 }161610 ° 1, अर्थात्‌ ` जीवन का 
निर्माणः के आधार पर दिया गया है जिसका उल्लेख ङंकन ्रीनलीस नामक लेखक ने अपनी णुस्तक 
116 लण्डृला ज पाल षत (णण म किया है", इस साधना की विभिन्न अवस्थाओों 
के विशद्‌ वर्णन अन्यत्र भी किये गए मिलते है भौर जेसा हमने इसके पहले भी देखा है वहां इनके 
नाम भी कुछ भिन्न से लगते है। 
परतु यश्‌ खीष्ट के व्यवित्तगत रहस्यवाद अथवा जिस रहस्यवाद की अन्‌भूति उन्हे स्वयं 
हो सकी होगी उसकी दगा की उपलब्धि की साधना का रूप स्वभावतः एेसा नहीं हो सकता ओरन 
कम से कम, हमें इसके लिए कोटं प्रामाणिक सामग्री ही अभी तक मिल सकी है। बहुत से लोगो की 
तो धारणा यहां तक भी देखी जाती है कि जो वाक्य यीशुखीष्ट के मुख से इस प्रकार कहलाये गए है 
मै ओौर मेरे पिता एकं है", “जिस किसी ने मृजे देखा है उसने स्वयं उसको देख लिया है" तथा “रँ 
अपने पिता मेँ हूं ओर वह पिता मृञ्च मं है" आदि वे [गाभ्पा7€ [लड अर्थात्‌ सेट जान 
दवारा कल्पित यीश्‌ के ही हो सकते हँ ओर उनका एतिहासिक यीशूखीष्ट से कोई संबेध न होगा । 
इस कारण ईसाई रहस्यवाद का आरभ, यीश के समय सेन होकर पीछे वाके उनके अनुयायियों के 
समय में ही हआ होगा। इसी प्रकार एसे लोगों को इस बात मेभी सदेह होता है कि इसका 
आरंभ सेट पाल से हुआ होगा जिसका कहा हआ वाक्य जीवित हुं, कितु मै नहीं प्रत्युत स्वयं 
बरीष्ट मृञ्लमे जीवित दहै,” प्रसिद्ध है तथा जिसके लिए यह भी कहा जाता है कि उसने दमिरक 
की ओर जाते समय मागं मेँ अलौकिक दृश्य देखे ये ओौर वसे शब्द भी सूने थे। वास्तव में जैसा इन 
लोगो का कथन है, ईसाई, यहृदी अथवा इस्लाम जच ईदवरवादी. धर्मों मे किसी एेसे वास्तविक रहस्य- 
वाद की गुंजायश भी नहीं हौ सकती जो भारतीय वेदांत अथवा प्लोटिनस की विचारधारा के अन्‌- 
सार प्रतिष्ठित सर्वात्मवादी धर्मो के भीतर पाया जा सकता है। इसका कारण यह है कि रहस्य- 
वाद की विर्वात्मक सत्ता एक एसा तत्त्व है जिसमें परमतत्त्व एवं विर्व को एक दूसरे से पृथक्‌ नहीं 
किया जा सकता ओर इसीलिए, वहां रहस्यान्‌ भूति के लिश पूणं अवसर प्रस्तुत रहता है, कितु 
ईरवरवाद की दशा मे ईश्वर एवं जगत्‌ इन दोनों को एक दूसरे से पृथक्‌ मान लिया जाता है ओौर 
इनमें से प्रथम को व्यक्तित्व भी प्रदान कर दिया जाता है जिस दशा में वसी संभावना ही नहीं हो 
सकती । यहां पर इस प्रसंग भे, हमारे लिए यह भी स्मरणीय है कि प्लोटिनस ने वसी सत्ता को 


१, (46#अ, 1951) 7. (श्च तश श्चा, 

२. ^ भात्‌ प सिल आठ जाट, "नूत +© 123 ऽल्ला 016 928 56) € 
किलः" यात्‌ "न दा) 7 पाल क्षिक शात्‌ (< 90 7 १, 
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यद्यपि < अर्थात्‌ एकमात्र के रूप मे बतलाया था, कितु उसने इस प्रकार का कथन केवल उसके 
व्यक्तीकरण की सुगमता के लिए ही कर दिया था। इस 'एक' का अभिप्राय वह नहीं था जिसके 
आधार पर उसे कोई मत्तं रूप भी प्रदान कर दिया जाय जैसा कि यहृदी, ईसाई तथा इस्लाम धर्मों 
के अनुयायिययो ने अपने यहां कल्पना कर ली । 
विलियम स्टेस नामक लेखक का अनुमान है कि इस प्रकार की एकत्व संबंधी धारणा के 
कारण, न केवल ईङवर एवं जगत्‌ के पृथक्‌-पुथक्‌ मान लेने का आधार प्रस्तुत हो गया ओौर इसप्रकार 
्रेतभाव को प्रश्रय मिल गया जो रहस्यवादी मत के सवथा प्रतिक था, अपितु इसके कारण उन धर्मो 
के भौतर दो प्रकार की धारणारं भी बनती जाती जान पड़ीं जिनमे से एक के अनुसार ईदवर के 
साथ मिलन (7740 भ ०५) का अथं जहां रहस्यवाद के वास्तविक सिद्धांत के अन्‌- 
सार, ईङवर के रूप मे विलीन हो जाना भी हो सकता था, वहां दूसरे के अनुसार एेसा समक्षना विधमं 
ठहराया गया ओौर उसका अभिप्राय केवल "उसके साथ ध्येय कौ समानता' अथवा "समानता मात्र 
के ही अनुसार मिन" का संभव होना मान लिया गया ओौर इस बात को भी केवल उन्हीं लोगो ने 
स्वीकार किया जो रहस्यवाद को महत्व देते थे ।* वास्तव मेँ इन धर्मो के अनुयायियों के भीतर 
दो एसे वर्गं भी प्रतिष्ठित हो गए जिनमे से एक को कटुरपंथी एवं दूसरे को सुधारपथी कहा जा सकता 
था। इसी प्रकार इन धर्मो के अनुयायियों कौ रहस्यानुमूति के स्वरूप मेँ भी, एक एसा परिवत्तन 
हो गया जिसके कारण रहस्यवाद का एक नवीन रूप दीख पड़ने लगा ओर उसकी विशेषता ईसके 
्रमपरक बन जाने में लक्षित हु ई । इसके पहले परमतत्त्व वा विदवात्मक सत्ता के प्रति केवल ज्ञान- 
परक अन्‌ भव का संभव होना स्वीकार किया जाता था, कितु अब से उसके प्रति प्रेम का प्रदान भी 
किया जाने लगा ओौर ईसाई एवं मुस्लिम सूफी साधको मे से अनेक एेसे लोग मी दीख पड़ने लगे 
जिनका भावावेश मेँ आकर बेसुघ हो जाना अथवा उसके प्रति दाम्पत्य भाव को प्रकट करने लगना 
एक सामान्य लक्षण सा बन गया । परंतु ईङ्वर के प्रति प्रेमभाव प्रकट करने का एक परिणाम 
यह भी हआ कि न केवल उसके भी हमारे प्रति वसे ही स्नेह प्रकट करने की कल्पना की जाने लगी, 
अपितु इसके आधार पर किसी एक व्यक्ति क दूसरे के प्रति श्नातभाव का प्रदशित करने लगना भी 
स्वभावतः कहीं अधिक संभव बन गया । 
ईसाई रहस्यवादियों में से प्रमख लोगों मे सवंप्रथम, डायोनीसियस एयरो पाजाइट 
(पगा ^ल०्‌ ३६४८) का नाम च्या जाता है जिसका आविर्भाव पांचवीं ईसवी 
शताब्दी के आस-पास हआ था ओर जो विज्ञेषकर इसलिए प्रसिद्ध है कि उसने परमतत्त्व केरूपको 
निवेधात्मक बतलाया था। उसका कहना था कि वास्तव में ईङवर के लिए हम किसी भी विरेषण 
का प्रयोग नहीं कर सकते ओर उसे केवल 80€7-€88€11131 1) 9161685 अर्थात्‌ एक एसे 
अंधकार के रूप मे समञ्च सकते हैँ जो हमारी ज्ञानेन्द्रिय की अनुभव शक्ति के बाहर होगा । 
फिर भी वह एसे ईर्वर को कोई नाम देना भी अनुचित नहीं समञ्षता धा, क्योकि उसका कहना था 
कि इसके द्वारा हम उस अज्ञेय तत्त्व को ज्ञेय वना ले सकते है । डायोनीसियस के अनंतर आने वाले 
प्रमुख ईसाई रहस्यवादियो मे मिस्टर एखाटं का नाम लिया जाता है जिसका जन्म सन्‌ १२६० ई० 
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मेँ जर्मनी में हृजा था ओर जिसकी दाशं निक योग्यता तथा जिसके ज्ञानपरक रहस्यवाद की चर्चा 
हमने उसके साथ स्वामी गंकराचायं की विचारधारा ओर फिर बौद्ध धमं के महायान एवं जेन 
सम्प्रदायो के मतो की तुलना के प्रसंग में की थी। एखाटं को संभवतः हिद्‌ अथवा बौद्ध धर्मोका 
कोई विशेष ज्ञान नहीं था, कितु फिर भी उसके सिद्धातो मे उनके साथ समानता स्पष्ट दृष्टिगोचर 
होती है। एखाटं ने ईख्वर को अज्ञेय मानते हुए उसे 'मरुभूमि' की संज्ञा दी है ओर उसने यह भी 
कहा है कि, जहां इस रूप में हम केवल (०१८३५ वा परभात्मतत्तव की एकता का होना अनुमान 
करते है, वहां ईसाइयो के त्रिदेव (1";\)) विषयक कल्पना को उसके भावात्मक रूपमे स्वीकार 
करते है । इसी प्रकार एक तीसरा प्रमुख ईसाई संत जानवान रुदस ब्रोक नामक प्लेमी रहस्यवादी 
था जिसका जन्म सन्‌ १२९३ ई० मे हओ था जौर जिसने ईसाइयो द्वारा वणित आध्यात्मिक विचार 
को स्पष्ट कल्पना कदाचित्‌ सर्वं प्रथम की थी । इसने अज्ञेय तत्त्व को कभी-कभी 'नग्नत्व' के रूप मे 
ठहराया है ओौर कभी-कभी तो उसके साथ केवल द्रैतभाव का ही प्रदर्शन किया है, कितु फिर कभी- 
कभी उसे विइवात्मक एकता (12111116; 8४८ (५) केरूपमें मी स्वीकार कर लिया है। एक 
चौथे प्रमुख ईसाई रहस्यवादी के रूप में हम एविला की संत टेरेसा {8॥. {67८52 0 49:13 ) 
की गणना कर सकते हैँ जिसका जन्म स्येन देश के अतगत सन्‌ १५१५ ई० में हुआ था ओौर 
जिसने अपनी रहस्यानुभूति का व्णंन अत्यंत मा्भिकता के साथ किया है। संत टेरेसा स्वरी थी, 
कितु उसने अपने समसामयिक संत क्रासवाले जान (8४०६ [०४1 ० ६८ (088 ) के साथ 
ईसाई कामेलाइट सम्प्रदाय की उन्नति के लिए बडा कायं किया । यह महिला संत स्वभावतः अधिक 
भावावेश में रहा करती थी ओौर ईङ्वर के साथ मिलन को “दो भिन्न-भिन्न वस्तुओं का एक हो जाना" 
समज्ञा करती थी अर यह उसकी अनुभूति के अनंतर इस प्रकार कह उश्ती थी कि हे मेरे स्वामी, 
तू कितना भला है, सदा तेरी जय हो ।' इसने रहस्यवादात्मक अनुमूति की कतिपय भूमि- 
काञों का वणन करते हए, उसे इसके लिए भीतरी महल मे प्रवेश पाने का एक रूपक प्रस्तुत किया 
है ओर ईश्वर के साथ संयोग वा मिलन को "आध्यात्मिक प्रणय" का रूपक देते हृए उसकी 'मगनी 
आदि की पृथक्‌-पृथक्‌ चर्चाभीकीहै। संत जान का जन्म सन्‌ १५४२ ई० में हआ था ओर वह 
एक बहृत योग्य साधक के साथ-साथ, वेसी साधना के वर्णेन को सुंदर एवं सुव्यवस्थित रूप देने वाला 
भी रहा । वह्‌ रहस्यानुभूति संबंधी ध्यान की प्रक्रिया मे किसी मानसिक चित्र का भी वतमान रहना 
अनिवायं नहीं मानता ओर उसकी सबसे प्रसिद्ध कल्पना उस अधकारपूणं रात" (1) 9] प} 
५ ५,८ 9०४)) कौ है जब जीवात्मा अपने को परमात्मा से वियुक्त पाकर बेचन ओर निवस बन 
जाया करती है, कितु जिसकी दशा मेँ उसके लिए आना अपनी आत्मशुद्धि के लिए परमावश्यक 
भीहृजआ करता है। 

इन कतिपय ईसाई रहस्यवादियों के नाम यहां पर केवल उदाहरणस्वरूप के लियि गए 
है ओर इस प्रकार यह दिखाने की चेष्टा की गई है कि किस प्रकार इतकी धारणा एबं अनुभूति की 
अनेक बाते वास्तविक रहस्यवाद के समान ओर असमान कही जा सकती है। इस संब में मह 
स्मरणीय है कि इन ईसाई संतो का ईरुवर को स्पष्ट व्यक्तित्व प्रदान करने की चेष्टा करना, उसके 
साथ संयोम को किसी मानवीय व्यक्ति के साथ संयोग जैसा रूप दे देना, इसके द्वारा उत्पन्न होने बाली 
रहस्यात्मक अनुभूति के लिए साधना विक्ञेष का उपक्रम करके उसकी विभिन्न क्रमिक भूमिकाजों 


 -- 


नये म ॥ 








१५२ रहस्यवाद 


की कल्पना करना तथा अपने ईदवर की ओर से वियुक्त होकर तडपने लगने की जेसी कल्पना कर 
उसका विस्तृत वर्णेन करने लगना आदि कुछ एेसी बाते हैँ जिनके कारण प्रकृत रहस्यवाद का रूप, 
यहां पर बहुत कुछ परिवतित हो गया सा प्रतीत होता है ओौर वह उससे भिन्न तक भी लगने लग 
जाता है। परंतु संयौग की बात है कि एसे रहस्यवाद की ही अधिकं चर्चा होने लगने के कारण, 
स्वसाधारण की धारणा भी इधर केवल इसी को वास्तविक रहस्यवाद का रूप स्वीकार करती 
आई है ओर इससे भिन्न दीख पड़ने वाले रहस्यवाद के प्रति प्रायः उपेक्षा प्रदशित की गई है तथा 
उसका मूलस्वरूप क्रमशः विस्मृत तक होता चला गया है । इस बात का एक अन्य प्रमाण हमे इस्लाम 
धमं के सूफ़ी साधको की रहस्यानुभूति के वर्णन तथा उसके विवेचन मेँ भी मिलता है। हरमे उससे 
पता चता है किं किस प्रकार सूफी रहस्यवादियौँ ने न केवल ईदवर को अधिकतर ईसार्ईयों की 
भांति, कोई स्पष्ट व्यक्तित्व प्रदान किया है, प्रत्युत उससे अपने वियुक्त हो जाने की कल्पना करके 
उन्होनि अपनी विरहयातना को भी अत्यंत उग्र रूपदे डाला है। इन सूफ़ी साधको की यह धारणा 
किं ईदवरीय प्रेम (इक्क हक्रीक्री ) तथा सांसारिक प्रेम (इङ मजाजी ) में कोई तात््विक अंतर 


नहीं है, प्रत्यत दूसरे की साधना दवारा हमें पहले की स्थिति को प्राप्त करने मेँ विशेष 


सुविधा ओर सहायता तक मिल सकती है एक एसी बात है जिसके दो भिन्न-भिन्न परिणाम दीख 
पड़ है । एक ओर जहां, उन दोनों प्रेमों के एकसमान होने के कारण, सांसारिकं प्रेमकेस्तरकाभी 
ऊचा हौ जाना तथा इसके कारण, मानवीय जीवन मे आध्यात्मिक भावना का प्रवेडा पाना संभव 
बन गया है, वहां दुसरी ओर ईदवरीय प्रेम के सांसारिकप्रेम के स्तर त 6 खिच आने के कारण, वैसे 


जीवन में सृदर संयम ओर पवित्रता का सदा बना रहना अत्यंत कठ्नि भी लगने लगा है । इसके 


सिवाय, सूफी संतो के भीतर उतने 228८० ८७68 वा सदाचार की मनोवृत्ति के न पाये 
जाने के कारण, वे उतना ठोस सामाजिक कल्याण का कायं भी नहीं कर सके हैँ ओर न उसमे अपने 
को उतना व्यस्त रख सके हैँ जितना ईसाई संत असीसाई के फ़ांसिस (8. 1781015 5575) 
आदि करने मँ समथं हुए हैँ ओर इसके फलस्वरूप इनकी साधना बहुत कुछ व्यक्तिगत होकर भी 
रह गई है । दोनों धर्मो के रहस्यवादियों ने अपनी-अपनी भावनाओं का प्रचार अपनी-अपनी परं 
पराओं के अनुसार किया है ओौर ये दोनों अपने कौ उन साम्प्रदायिक बातों से बहुत कम बचा पाये 
हैँ जो उनके अपने-अपने धमंग्रथो में निहित समञ्ञी जा सकती है । 

परतु एक बात बहुत विलक्षण है जिसकी ओर हमारा ध्यान प्रायः नहीं जाया करता । 
इस्लाम धमं अपने को कटर एकेश्वरवादी मानता है ओर इसके विपरीत सवत्मिवाद का उपदेश 
देनेवाके कतिपय सूफी रहस्यवादियों की वहां पर भत्संना एवं द्गति तक भी की गई दीख पड़ती 
है, कितु जिस प्रकारणएेसे लोगो में वहां एेसी भावना को प्रश्रय दिया गया जान पडता है वसा ईसाई 
धमं में संभव नहीं हुआ है । एसे ईसाई संत कदाचित्‌ बहुत कम मिलेगे जिन्न सूफी अब्‌ यज्ञीद 
बिस्तामी (मृ° सन्‌ ८७५ ई०) के शब्दो मे भेरी जयहो, मै क्याही महान्‌ हूं" कहकर अपनी 
आध्यात्मिकता के उच्च स्तर को प्रकट किया हो अथवा एक दूसरे एेसे ही सूफी अल्‌ हल्लाज (मृ 
कन्‌ ९२२ ई० ) की भांति अन्‌ अल्‌ हक" जैसे शब्दो का उच्चारण करते हए सुली पर प्राणोत्सगं 
कर दिया हो। इसका एक कारण स्टेस ने इस्कछामधमं के भीतर किसी एेसी शक्तिशाली संस्था का 
अभाव होना बतलाया है जैसी रोम की 021101८ (ीप्ण्ण) रही है ओौर जिसने केन्द्रीय शासक 
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काकाम किया है । परंतु इसके उत्तर मे यह कहा जा सकता है कि एसी किसी संस्था के क्प मे, हम 
किसी अंश में 'इस्लामी लिलाफ़त' को भी मान ठे सकते हैँ। इसलिए हमं तो इसकी जगह एेसा 
अनुमान करना, कहीं अधिक उचित समञ्च पड़ता है कि उक्त सूफ़ी सवत्मिवादियों के आचारण को 
भारतीय विचारधारा से अधिकं प्रेरणा मिली होगी जो बात एसे उन कतिपय सूर्रियों के जीवन- 
वृत्तो से भी प्रमाणित की जा सकती है । सूफी रहस्यवादियों की एक यह भी विशेषता है कि उन्होने 
अपने भावों को अधिकतर काव्यात्मक रूप दिया ओौर उन्होने केवल उन्हे गद्यात्मक वर्णेन के रूप 
न प्रकट करके अथवा उनका उपदेशों द्वारा प्रचार कर के ही नहीं छोड दिया । यहां तक कि 
काव्य-रचना करते समय उन्होने विशेषकर कथा-रूपकों का भी प्रयोग किया जिनके उदाहरण 
ईसाइयों के यहां उतनी संखथा में नहीं मिला करते । इसके सिवाय, इन सूफौ रहस्यवादियो ने एसे 
ृष्टांतों मे अपने इष्टदेव परमात्मा को अधिकतर किसी एसी सुंदरीस्त्री का भी रूप देदियाजो 
उसके प्रेमी साधक को अधिक से अधिक आकृष्ट कर सकती थी जिसकी उपलन्धि की अनवरत 
चेष्टामें वे न केवल अपने सभी स्वार्थो, अपित्‌ प्रिय प्राणों तक की आहूति, हं सते-हंसते कर दे 
सकते थे । 

अब्‌ यजीद बिस्तामी तथा अल्‌ हल्लाज के अतिरिक्त करई अन्य एसे सूफी भी हो गए हैँ जिनकी 
गणना रहस्यवादियों मेँ की जाती है । बसरा की राविया (मृ सन्‌ ८०२६०) एक सूफी महिला 
थी जिसे सेट टेरेा की भांति परमात्मा के रंग में मस्त कहा जाता है । उसका सारा जीवन 
परमात्मा का स्मरण करते-करते तथा उसके सान्निध्य मे अपने को बनाये रहते बीता । इसी प्रकार 
फरीद्दीन अत्तार (मृ° सन्‌ १२२९ ई०) जिसकी चर्चा हम इसके पहले "आध्यात्मिक यात्रा' के 
प्रसंग मे कर अये है, एक महान्‌ रहस्यवादी समक्षा जाता हैओौरउससे भी अधिक प्रसिद्धि जलालुदीन 
र्मी नामक एक अन्य सूफी कवि की है जिसका देहांत सन्‌ १२७३ ई० में हुआ था ओर जिसकी 
'मसनवी' नामक रचनाए सूफीमत के गूढ़ रहस्यों को भी दुष्टातों के आधार परं प्रकट करने में 
बहुत उपयुक्त समक्षी जाती है । रूमी के लिए यह भी कहा जाता है कि उसने किसी एेसे मौलवी 
सम्प्रदाय" की स्थापना भी की थी जिसके द्रारा उसने कीतंन एवं भावावेश को महत्व प्रदान किया 
था। इब्न उल्‌ अरबी (मृ० सन्‌ १२४० ई०) ने उसके कृ पहले से ही इसान्‌ उच्‌ कामिल' 
अर्थात्‌ "पूणं मानव" के आदशं का निरूपण कर रला था ओर जंसा हम इसके पहले भी देख चुके 
है, उसने इस प्रकार किसी जीवन-दशंन की ओर भी संकेत किया था। सूफी मत के अनुयायियों 
ने एसे पूणं मानव के आदह परही अपने पौरो ओौर नवियों के प्रति भक्तिभाव का प्रदशंन भी आरंभ 
किया जो ईसाई कगौ द्वारा अपने संतो के प्रति प्रदशित श्चद्धाभाव एवं ग्‌णगान से अधिक भिन्न 
नहीं ठहराया जा सकता । इस प्रकार हम देखते हैँ कि इन सूफी लोगो की रहस्यवादी प्रवृत्ति भी 
जितनी बाह्य बातों की ओर बदृती गई उतनी आंतरिक साधना अथवा आत्मविकास की ओर 
उन्मुख न हो सकी, जिस कारण न तौ उसका ठीक उदेश्य पूरा हो सका भौर न उसमे वह॒ 
व्यापकता ही आ पाई। फलतः सूफ़ी रहस्यवाद भी क्रमशः उसी प्रकार साम्प्रदायिक रूप 
धारण करता चला गया जिस प्रकार ईसाइयों का रहस्यवाद करता आ रहा था ओर इनके 
द्वारा स्वीकृत भान्यताओं पर क्रमशः ङूढ्वादिता का आवरण भी पडता भावा। ईस 
प्रकार जिस रहस्यवाद कौ हमने धार्मिक विशेषण देकर उसका वर्णन आरंभ करिया 
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था उसमे न तो मौलिक धामिकता रह गई ओौर न उसमे पूरी रहस्यात्मकतादही आ 
पाई । 


(३) आधनिक रहस्यवाद ओर उसका भविष्य 


हमने यहां तक अधिकतर उन रहस्यवादियों की ही चर्वाकीटैजौोयातो प्रचीन कालके 
वा मन्यकालीन के थे अयवा जिनकी रहस्यवादी भावना पर किसी धमं विशेष वा साम्प्रदायिकता 
काभीरग चढ़ा हज कहा जा सकता है । हमने इसके साथ ही यह भी देखा है कि प्राचीन कहे जाने 
वाले रहस्यवादियों वा उनके अनेक अन्‌यायियों तक की रचनाओं में हमें रहस्यवाद के उस पक्ष 
की प्रधानता मिलती है जिसे ज्ञानपरक' कहा जा सकता है ओर भक्तिपरक वा प्रेमतत्त्वपरक पक्ष 
की प्रधानता पीछे दीख पड़ने लगती है । इसके अतिरिक्त, हम यह भी देख आये हैँ कि मध्यकालीन 
रहस्यानुभूति का रूप उतना प्रातिभ वा [पाठा न होता हआ, अधिकतर कतिपय 
क्रमिक साधना-भूमियों पर आश्रित रहता है ओर वह्‌ स्वभावतः धार्मिक उपासना की कोटि कामी 
कहा जा सकता है । इस प्रकार जिस रहस्यवाद के रूप कौ हमने पहले पहल पाया ओर जिसको 
वास्तविक ठहराकर हमने उसके क्रमिक विकास का अध्ययन आरंभ किया वह हमे अपनी दष्टि से 
क्रमशः ओक्षल ओर तिरोहित होता प्रतीत होता है । इतना ही नहीं, प्रत्यत हमने जेसा अभी 
संकेत किया है, रहस्यवाद के विषय पर लिखने वाले अनेक पंडितो की इधर एेसी धारणा बन गई 
भी जान पडती है कि सच्चा रहस्यवाद केवल वही हो सकता है जिसके उदाहरण हमे मध्यकालीन 
भक्ति-साहित्य के अंतगंत मिलते है, चाहे वह भक्ति विशद्ध श्रद्धामूलक रूप मेँ हो अथवा उसका 
आधार गंभीर प्रेम रहता आयाहो । ज्ञानाधित भक्ति वा एेसी भावना जिसमें ज्ञान एवं प्रेमाभक्ति 
का मध्‌र सम्मिश्रण हो उनके लिए संभव नहीं प्रतीत होती ओर न उन्दं यही समन् पडताटै किं किस 
प्रकार एसी भक्ति हो ही सकती है जिसके किए कोई मूल आधार न हो अथवा किस प्रकार किसी 
निगुण निराकार वा अनिवं चनीय तत्त्व की हमें कोई अन्‌भूति ही हो सकती है अथवा वह्‌ किसी प्रकार 
हृदयंगम ही किया जा सकता है । अतएव हमारे लिए यह आवद्यक हो जाता है किं हम कतिपय 
एसे उदाहरण भी दृढ़ निकालने का यत्न करं जिनमे न तौ भक्ति-भावना की कोई रंगीनी ्ललकती 
हो ओर न रहस्यान्‌ भूति की आधारभूत सत्ता को किसी प्रकार का मत्तंत्व प्रदान करने की आवश्य 
कता का ही अन्‌भव होता है । इसके सिवाय हम एेसे उदाहरणो द्वारा इस बात की संभावना को 
भी सिद्ध करना चा्हेगे जिसके आधार पर वास्तविक रहस्यवाद का धार्मिक भी होना आवश्यक 
नहीं हौ सकता, प्रत्युत इसका मृल्यांकन अकेले मनोवज्ानिक स्तर पर किया जा सकता है ओर 
इसे 'अधामिक' तक माना जा सकता है । 

प्रो° जेम्स ने अपनी प्रसिद्ध पुस्तक 3116४65 9 ईला हज एजएला€1668 के 
अतगत टेसी कई अनुमूतियों का परिचय दिया है जिनमें से हम केवल कुछ को चुनकर यहां प्रस्तुत 
करेगे ओर फिर अत मे, उन पर तथा कतिपय एसे दूसरों पर भी अपने विचार प्रकट करेगे । प्रो 
जेम्स ने किसी कनाडा निवासी वज्ञानिक डों० आर० एम० बक (17. }२. 24. ए प्ल) 
की व्यक्तिगत अनुभूति का विस्तृत विवरण उद्धत किया है जिसको संक्षेप में इस प्रकार दिया जा 
सकता है-- मैने तथा मेरे कतिपय मित्रों ने संध्या का समय कान्य एवं दर्शन पर वार्तालाप करते 
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हृएट बिताया था ओर फिर आधी रातत को हम लोग पृथक्‌-पृथक्‌ हुए ये । में अपने निवासस्थान 
पर उन बातों द्वारा प्रभावित होकर आया ओौर मेरा चित्त शांत था, कितु मृज्ञे अचानक एसा 
जान पडा कि मूज्ञे लाल-लाल बादलों नेषेर लिया पहले ठेसा लगा कि कहीं आग लग 
गई है, कितु फिर एसा प्रतीत होने लगा कि यह समी कुछ अपने भीतर कीघटनादहै, फिरतो 
मे आत्मोत्कषं का भी ज्ञान हा । मृक्षे हषं हआ ओर किसी अनिर्वचनीय मानसिक प्रकाश 
का अनुभव भी हुजा । अन्य बातों के साथ मूज्ञे ठेसा लगने लगा किं विद्व मे निर्जीव तत्त्व 
नहीं है, प्रत्यत किसी सजीव तत्त्व का साक्षात्कार हौ रहा है ओर मं शाइवत जीवनं से अवगतं 
होरहाहं... .एेसा दृश्य मेरे सामने केवलकृछही सेकंडों के लिए रहा, कितु उसका मुञ्च 
पर स्थायी प्रभाव पडा" ।' डों० बक ने इस अनुभव को (05716 (0१8५१०४७ ८5 } अर्थात्‌ 
"विर्वात्मक चेतना' का नाम दिया है ओौर उसके मख्य लक्षण इस प्रकार दिये हैँ-- इसका 
्रमृख लक्षण एसी विदवविषयक चेतना अर्थात्‌ सारे ब्रह्मांड के ही जीवन ओौर व्यवस्था का 
बोध हो जाता है जिसके साथ एक मानसिक प्रबुद्धता रहा करती है गौर उसी के कारण किसी 
ग्यक्रित को अपने उच्चस्तरीय ज्ञान का भान हो पाता टै ओर वह अपने नेतिक उत्कषं को 
प्राप्त करके नये जीवन मेँ प्रवेश कर जाता है ।''* इस लेखक का यह मौ कथन है “विश्वात्मक 
चेतना को . . किसी प्रकार अतिप्राङृतिक वा असाधारण नहीं समक्ञना चाहिए ओर न इसके 
विषय मे यही मान लेना उचित होगा किं यह स्वभावतः घटित हौ जाने के कारण, किसी वैसे 
प्रकार कीटो सकती है" 
इसी प्रकार जेम्स ने फिर प्रसिद्ध अंग्रेजी कवि लाड टेनि सन कौ रहस्यानुमूति का परिचय 
देने के लिए उसके किसी पत्र से इस प्रकार उद्धत किया है, ` भे बहुधा अपने बचपन से ही एकं प्रकार 
की "जागृत समाधि ' (\#भ८६ 2०९) का--क्योकि भे उसके लिए कोई इससे अधिक 
उपयुक्त शब्द का व्यवहार नहीं कर सकता--अन्‌भव, अपने एकांत में रहने की दशा मे करता 
आयाहं।..... अचानक, जैसे अपने व्यक्तित्व कौ चेतना की तीव्रता के ही कारण, वहे अनुभव 
किसी असीम सत्ता मे आपसे आप लीन होता ओर क्रमशः मंद पड़ता प्रतीत हुआ । इस प्रकार 
कौ अन्‌ मूति किसी श्रांत के कारण अस्पष्ट ' लगने वाली न होकर स्पष्ट से स्पष्ट एवं निरिचत से 
निरिचत तथा वाणी से नितांत परे की भी थी ओर वैसौ दशा मे स्वयं मत्य्‌, तक हास्यास्पद एवं 
असंभव बन गई थौ । व्यितित्व का इस प्रकार लोप होना (यदि उसके लिए एेसा कहा जा सके) 
किसी ्षय' (५०५००) का जसा नहीं लग रहा था, क्योकि यही वास्तविक जीवन भी 
है ।“* इस कवि का यह भी कथन है कि यह्‌ अपनी दशा का सम्यक्‌ वर्णन न कर सकने के कारण 
अपने को लज्जित भी समक्षता था। वह कहता है, “म शपथ खाकर कहता हूं कि इसमें किसी 
भराति की गुंजायश नहीं है यह कोई अव्यक्त हर्षन्मिाद नहीं है, प्रत्युत यह एक सर्वातिशायी 
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चमत्कार है ओर अपने चित्त के नितातं निमंल बन जाने पर ही यह संभव भीहो 
सका है" 

इसके अतिरिक्त जेम्स ने जे°ए ० साइमंड्स की अन्‌ भूति को भी उद्धते किया है जो संक्षेपतः 
इस प्रकार है इसकी दशा मे क्रमशः कितु वेग के साथ, देश, काल, संवेदन तथा अपने अनूभव के 
उन सभी अंशोँकालोपहो चला जिन्हे हम लोग अपने आपका अंग मानते... ओर अंतमे, 
केवल विशुद्ध निविशेष ओर भावात्मक आत्मतत्व के अतिरिक्त ओौर कुछ भी शेष नहीं रह्‌ गया । 
विशव बिना आकार का एव शून्यवत्‌ प्रतीत होने लगा. . . . . इस प्रकार की समाधि मृक्ञे बहुधा 
अपनी अद्राइस वषं की अवस्था तक कग जाती रही ओर उसके कारण मजे क्रमः सभी कृ का 
मिथ्यापन जान पडता आया ? "` साइमंडस को इस प्रकार की अन्‌ भूति पसंद नहीं थी जिसका कारण 
देता हुआ वह कहता है--““में उसे स्वयं अपने प्रति भी स्पष्ट रूप मँ बतला नहीं सकता था ओर न 
मेरे पास इस समय भी एेसे शब्द हैँ जिनके वारा मे उसे बोध गम्य रूप दे सकं " । जेम्स ने इस प्रकार 
के उद्धरणों का विरलेषण करते हुए इनमें किसी व्यक्ति की उस प्रवृत्ति का पता लगाने की चेष्टाकी है 
जिसे धामिक' कहा जा सकता है, कितु जिसके किसी ध्मविरदोष वा सम्प्रदाय विशेष के साथ 
संबद्ध न होने के कारण उसमे प्रूक्त "धमं ' शब्द की व्याख्या उसके केवल अत्यंत व्यापकं तथा 
उसके मौलिक अथं मेहीकौीजा सकती है । जेम्स कोएेसे उदारहणों के द्वारा धार्मिक अनुभूति 
की दशा में निमित हौ जाने वाली मनोवृत्ति विशेष का परिचय देना मात्र रहा जिसका उन्होने 
मनोवैज्ञानिक दृष्टि से अध्ययन किया । अतएव, इस प्रकार की मनोवृत्ति के लिए. यह अनिवार्य 
नहीं कि इसमे कोई प्रसंग ईइवर वा परमात्मा का भी लाया जाय । 

डबल्य्‌° टी° स्टेस ने भी इसी प्रकार, किन्हीं आथंर कोयस्लर (7 ६०८७८) तथा 
एन ° एम ० नामक दो व्यक्तियों की एेसी रहस्यान्‌भूतियों का वणेन किया है ओर उनसे कुछ उद्धरण 
दिये हैँ । कोयस्लर का कहना है किं “जहां तक मेने अभी तक बतलाया है यह सभी बौद्धिक स्तर 
कीबतेंहै'..... कितु यदि अंतम्‌खी बनकर देखा जाय तो उसका परिणाम शब्दों द्वारा प्रकट 
करने योग्य नहीं रह जायगा । इसके सिवाय उन अन्‌भवो में से एक दूसरे के विरुद्ध जाता भी जान 
पड़ेगा, क्योकि हम लोग यहां पर एेसे स्तर तक पहुंच जाते हैँ जहां पर सभी बातें, जसे परस्पर विरोधी 
तत्त्वो द्वारा एक दूसरी के साथ जोड दी गई दीख पड़ेगी ।"" “वेसी स्थिति मे मै का अस्तित्व भी 
नहीं रह जाता, क्योकि वह्‌ किसी विश्वात्मक जलाशय के संसगं मे आ जाता है अथवा उसमें अपने 
को लीन कर दिया करता है, यद्यपि इस प्रकार की अनभूति के फलस्वरूप “कोई एेसी शांति भी 
मिल जाया करती है जिसे समन्न पाना संभव नहीं है ।"* आथं र कोयस्लर एक कम्यूनिस्ट रहा 
जिसे स्पेन के सिविल वार' के अवसर पर जेनरल फ़कीं की ओर से इस बात के लिए अभियुक्त 
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ठहराया गया किं वह भेदिया का काम करता था। उसे तनहाई की कोठरी में रखा गया, जहां पर 
उसे बरावर इस बात का अनुभव होता रहा कि किस प्रकार प्रत्येक रात को उधर से बंदियों को 
ले जाया जा रहा है ओौर उन शवस्थान के निकट गोली मारदी जा रही है, इस कारण इस व्यक्ति 
को वसी अनुमूति किसी भयात्तं की दशा में ही हुई होगी । यहं प्रत्यक्षतः अंतर्मुखी अनुभूति रही ओौर्‌ 
इसे हम पूर्णरूप से विकसित स्तर की नहीं कट सकते । फिर भी इसके द्वारा करिये गए उसके 
वर्णन से यह स्पष्ट हो जाता है कि किस प्रकार कोई रहस्यानुभूति किसी व्यक्ति के जीवन में काया- 
पलट ला देती है ओर उसकी मनोवृत्ति में परिवत्तन कर देती है । 

स्टेस ने जिस 'एन० एम०' की वैसी अन्‌भूति का उल्लेख किया है वह कोई अमेरिकन था 
जो उस लेखक का परिचित रहा ओर जिसकी बातों को उसने न केवल उसके लिखित नौटों व 
आधार पर, प्रत्यत उसके साथ वार्तालाप करके भी लिपिवद्ध किया है ओौर उनकी पूरी जांच- 
पडताल कर ली है । एन° एम० को अपनी अनुमूति में सारे पदाथं अचानक विचित्र रूपौ मे दील 
पड़ने लग गए ओर उसे एेसा प्रतीत होने रगा जसे उनमें से प्रत्येक का कोई भीतरी रहस्य है ओर 
उसने मेरे ही जैसा जीवन भी है जिसके कारण वह अत्यंत सूंदर समञ्च पड़ रहा हे । फेसी साधारण 
वस्तुओं जैसे बिल्ली ओौर भिड़ से लेकर एूटी बोतलो तक में कोई एक ही प्राण स्पुरण करता प्रतीत 
हो रहा था ओर उनमें से प्रत्येक अपने किसी भीतरी आलोक से आलोकित थी । इस प्रकार एन ° 
एम० की यह अनुभूति उस प्रकार की थी जिसे हमने बहिर्मुख का विशेषण प्रदान किया था । 
एन० एम० ने जो अपनी इस अनुमूति की व्याख्या स्वय की है उसके अनुसार उसका कथन है 
“भमुज्ञे अब यह बात समञ् मँ आ गई कि मेरी अपनी ईवरान्‌भूति संबंधी कल्पना कितनी निराधार 
ओर असंगत बन चुकी थी, वकि अव मुज्ञ यह निर्चय हो गया कि जो कुछ उस रूप भं देखने की 
नै कभी आदा करता था उसे भने अब उसके वास्तविक रूप मेँ देख लिया । आश्चयं तो यह 
है कि वह्‌ वस्तु सिवाय उस जगत्‌ के ओर कुछ भी नहीं थौ जिसका मँ प्रतिदिन अन्‌भव किया करता 
ह । मज्ञे कहना चाहिए किं मेरा यह अन्‌ मव "धार्मिक कोटि कारैः कितु फिर भी मै ईसका संबध 
किसी एसे घमं वा सम्प्रदाय के साथ जोड़ना असंगत समस्ता हं जिनकी संस्थाएं चल रही है । मेरी 
तो यहां तक अपनी धारणा है कि जितने सुव्यवस्थित धमं वा सम्प्रदाय दीख पडते है वे स्वभावतः 
रहस्यवादी भावना के विरुद्ध पडते हैं ।''* उसका अन्यत्र यह भी कहना है ` सभी पदार्थो का अस्तित्व 
है इतना ही पर्याप्त है इससे अधिक पाने की अभिलाषा अपने अज्ञान की सूचक है । इतना ही 
सर्वात्मिवाद का भी अभिप्राय है, यदि उसे किसी दार्शनिक क्षेत्र तक भी न घसीटा जाय । यह 
सबसे अच्छा है कि किसी गृढु अथंकी चर्चानकीजाय ओौर केवल इतना ही कहा जाय किं 
पहले किसी रिक्तता का संवेदन हुआ करता है ओौर तब किसी की समञ्च मे आता है किं सव क 
पूणं ही पूणं है । 

अतएव, इन आधुनिक व्यवितियों की पृथक्‌-पृथक्‌ अन्‌भूतियो के आधार पर कहा जा 
सकता है कि यदि उन केवल मनोवज्ञानिक त्यों के रूप मे देखा जाय तो हमें यही प्रतीत होगा कि 
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जिय रहेस्यानुभूति के स्वरूप मं हम यहां निरूपित करना चाहते है उसमें मौलिक रूप का धार्मिक 
अरति साम्प्रदायिक होना अनिवार्यं नहीं है ओर न इसके किए किसी काल्पनिक आधार का होना ही 
आवद्यक है । निष्कषं यह कि रहस्यानुभूति का विद्ध रूप क्रिस एेसी मानसिक दशा को सूचित 
करता है जिसका परिचय मनोविज्ञान की दृष्टिसे ओर वैज्ञानिक ढंग से कराया जा सकता है 
आर उराका धामिक कहा जाना उसके किसी एसे व्याख्याता की अपनी उन धारणाओं पर निर्भर 
टै जौ उसमें या तो अपने निजी संस्कारों अथवा पूवं प्रचलित परंपराओं के आधार पर वन मई 
रहा करती हैँ । 

इस प्रकार, यदि हम एेसी रहस्यात्मक अन्‌ भूति के विषय में आज तक बतलायी गई बातों 
का प्राचीन काल से लेवःर आज तक की उपलन्व सामग्रियों के आधार पर देखते हैँ ओर उन पर 
विचार करने लगते हैँ तो हमें पता चता है कि जिस जीवन-दशशंन को हमने रहस्यवाद' का नाम 
दिया है उसे वास्तव में, किसी काल वा युग विज्ञेष की वात नहीं कह सकते ओर न हम उसके संबंध 
मं यही कट्‌ सकते हैँ कि उसका उपयोग किसी देश विशेष अथवा समाज विशेष मेँ ही किया जाने 
योग्य है। हमने अभी तक इतना ओर भी स्पष्ट कर देने की चेष्टाकी है कि उसके विषय में, किसी 
पूवीं ओर परिचमी अथवा हिद्‌, ईसाई, बौद्ध, इस्लामी, यहूदी अथवा अन्य किसी एेसे विभिन्न वर्गो 
के अनुसार वर्गीकरण की कल्पना करना भी कभी युक्ति-संगत नहीं कहा जा सकता । एेसी 
अनुभूति का स्वरूप स्वभावतः अत्यंत व्यापक है जिसकारण उसके विषय को हमे उसके विशुद्ध 
मौोकिकि रूप मेँ स्वीकार करना चाहिए तथा उसकी प्रत्येक युक्ति की परीक्षा, उसकी अपनी 
मनोवज्ञानिक दशा मही की जानी चाहिए । एमा करने पर ही हम उसके वास्तविक महत्त्व का 
काई मूल्यांकन कर सकते हैँ तथा केवल उसी दशा में हम उसे सावभौम मी ठहरा सकते हैँ । हमें 
उसी दशा मे यह्‌ कहने का कोई समुचित आधार भी मिक सकता है किं एेसी अनुभूति प्रत्येक मानव 
के जीवनमेहो जा सकती है, क्योकि इसकी संभावना केवल किसीअंतद्‌ ष्टि मात्र की अपेक्षा करती है 
जिसका किसी व्यक्तिविशेष मेँ ही पाया जाना अनिवायं नहीं । यह इसी प्रकार, किसी भी व्यक्ति 
के जीवन मेंएेसा आमल परिवत्तन ला दे सकती ह जिसके लिए उसका क्रिसी सुनिरदिचत मत के 
दारा अन्‌ प्राणितं भी रहना आवश्यक नहीं ओर न इसका कोई एेसी परिणाम ही अपेक्षित है जिसके 
फलस्वरूप उसे कोई काल्पनिक दिव्य पद अथवा लोक मिल जा सके । इसके सिवाय हमने यह भी 
देखा है कि एसी अनुभूति का हमारी अपनी ज्ञानेन्द्रिय पर आश्रित रहना भी आवश्यक नहीं है 
प्रत्युत इस प्रकार कौ अलौकिकं ज्योति अथवा अनाहत शब्द आदि के अन्‌भव कभी-कभी ओ्रंति- 
जन्य भी हौ सकते हँ तथा इनका न तो चिरस्थायी बना रहना ओर न हमारे जीवन में कोई 
व्यापक परिवत्तन खा सकना ही कभी संभव हो सकता है । 

इसी प्रकार, जहां तक एेसी दष्टि के आधार पर कहा जा सकता है, रहस्यवाद का वास्तविक 
रूप हमे उन अनेक साधनाओं के परिणामस्वरूप लक्षित नहीं होता जो गुप्त विद्याओं पर आधारित 
रहा करती है । प्रायः समना जाता है कि तिब्बती कामा धमं की गृप्त साधनाएं मंगोलियन 
यामनी धम कौ रहस्यमयी प्रक्रियाएु, भारतीय शाक्त सम्प्रदायादि के तांत्रिक अनष्ठान तथा अन्य 
एसे धामिक वर्गो द्वारा अनुमोदित गुप्त क्रियाओं के विविध रूप एेसी रहस्यानुभूति का कारण बन 
सकते हैँ जौर उनका परिणाम भी कोई एेसा ही हौ सकता है जैसा हमें रहस्यवादजन्य मनोवृत्ति में 
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दीख पडता है । परंतु इस प्रकार की धौरणा बना केना ठीक नहीं, क्योकि जिस प्रकार की गुह्यता 
हमे इन विभिन्न तांत्रिक साधनाओं में देखने को मिलती है वह अधिकतर कृत्रिम एवं कल्पित रहा 
करती है । यदि किसी मंगोलियन 'शमन' के किए कहा जाय कि वह अपनी गुप्तशक्ति केद्वारादूरसे 
दूर स्थानों तक पहुंच जाता है, यदि कोई लामा अपनी अलौकिक शक्ति के बल पर किंसी प्राकृतिक 
दृश्य में विचित्र विकार उत्पन्न कर सकता है अथवा यदि कोई शक्ति साधकं किसी प्रकार की सिद्धि 
म अपनी सफलता दिखला सकता है तो इसका अभिप्राय यह नहीं कि उसे रहस्यानुभूति हौ चुकी 
है। वह तो किसी एसी रहस्यमयी शक्ति का प्रयोग भर करना जानता है जिसमें उसे अपनी दीक्षा 
के कारण दक्षता मिली दै गौर जिसे केवल इसीलिए, गृ ह्य' कहा जाता है कि उसका मौलिक रहस्य 
किंसी पर प्रकट नहीं है । एेसी साधनाएं जिनका परिणाम विविध सिद्धियों में प्रकट होता है तथा 
जिनका संबंध केवल अलौकिकं क्यो तक से रहा करता है ओर जिनके लक्ष्य का किसी न किसी 
प्रकार सीमित होना ही सिद्ध किया जा सकता है, कभी उस रहस्यान्‌ भूति की कोटि में नहीं लायीं 
जा सकती जिसकी हम अभी चर्चा कर चके हैँ तथा जिसके लिए हमने अभी सावंभौम तक बन जाना 
स्वीकार किया है । इसकी तुलना मेँ हम उनके संबंध में केवल इतना ही कह सकते हैँ कि वे विद्याएं 
उस जादूविद्या अथवा रहस्यमयी शक्ति के उपलन्व करने की उस कला केही वगं में गिनी जा सकती 
है जिसे प्राचीन काल में विशेष महत्त्व दिया जाता था ओर जिसका उदेश्य विशिष्ट अधिकार 
उपलब्ध करना मात्र था । उसकी रहस्यमयता केवल इस वात में निहित रही किं उसके मूल स्रोत 
को किसी प्रकार निर्दिष्ट नहीं किया जा सकता था, कितु जिसे फिर भी हम उस विश्वात्मक सत्ता के 
रूप में स्वीकार नहीं कर सकते जिसको हमने अभी एक एवं अद्वितीय कहा है तथा जिसकी निविहेष 
एकता की रहस्यान्‌भूति का परिणाम हमने जगत्‌ के प्रति किसी अत्यंत उदार वृत्ति का निमित 
हो जाना भी बतलाया है। 

परंतु श्री अरविन्द की धारणा इस प्रकार की जान पड़ती है कि वसी रहस्यानुमूति अथवा 
उसके परिणाम को भी हम उस आदशं पद तकं पर प्रतिष्ठित नहीं कर सकते जिसे उन्होने आध्या 
त्मिकं विकास द्वारा परिणमित होने वाले अतिमानव के विद्व मेही संभव माना है। तदनुसार 
उन्होनि पूर्वोक्त रहस्यवाद को भी केवल व्यक्तिगत उपलब्धि तक ही सीमित कहा है ओर यह भी 
कहा है किं एसे रहस्यवादी धमं का लक्ष्य जितना भी महान्‌ हौ इसमे एक मौलिक दोष यह है किं 
इसमे हमे विश्व की पूरी अखंड एकता का बोध नहीं हौ पाता ओर इसकी दशा में वेसा व्यक्ति 
जगत्‌ से पृथक्‌ सा लगता हुआ प्रतीत होता है जो कभी आदशं विकसित रूप का सूचकं नहीं कहा 
जा सकता । इसमें वह शक्ति नहीं जिसके द्वारा जीवन में आपसे आप सक्रियता आ सके ओौर जो 
उसके व्यक्तीकरण को सहसा पूणं रूप से उदीप्त कर सके । इस दशा में केवल किसी व्यक्ति विशेष 
का विकास न होकर पूरे विश्व का उन्नयन होगा । वह दशा किसी एसे रहस्यवादी धमं के व्यक्तिगत 
उत्कषं को प्रकट न करके उस पूणं विदव का उत्कषं सूचित करेगी जिसे उनके अनुसार अतिमानव 
के विव में ही देखा जा सकता है । यह एकं सर्वंस्वीकृत सिद्धांत है कि जंसे हम अपने व्यक्तिगत 
विकास द्वारा ऊपर आते चले जाते हैँ वैसे ही वेसे हमारे किए किसी अन्य व्यक्तिकी ओरसेतथा 
अपने पूरे समाज की ओरसे भी किसी भेदभाव कीं संभावना भी घटती चली जाती है । इस प्रकार 
हमारा व्यक्तित्व, एकं प्रकार से अधिकं से अधिकं विस्तृत रूप धारण करता चला जाता है ओर 
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हमे एेसा बोध होने ल्ग जाता है जैसे हमारे लिए कोई भी एसी श्रेयस्कर बात नहीं हौ सकती 
जो दूसरे के लिएभीन हो जिसका एक परिणाम यह होता है किं हमारी अपनी प्रत्येक चेष्टा 
सबके लिए की जाने लग जाती है ओर हमें उसके कारण किसी अपार आनंद का अनुभव भी होने 
लग जाता है। अतिमानव के विदव में लगभग इस प्रकार की ही अनुभूति एवं चेष्टा के पाये जाने 
की संभावना की जाती है ओौर एसे विकास के पीछे कोई वसी नैतिक प्रेरणा काम करती नहीं 
जान पडती जैसी साधारणतः देखी जाती है, प्रत्युत यह “विशव की आध्यात्मिक सत्ता के आत्म- 
प्रकादान की स्वाभाविक प्रवृत्ति का परिणामस्वरूपं बनकर आपसे आप किसी अतिनेतिक 
(ऽप-2 €।19}<ब} प्रेरणा के द्वारा अस्तित्व मँ आ जाया करता दै । 

वास्तव में, इस प्रकार का आदशं अत्यंत महान्‌ दै ओर इसकी कल्पना हमे सदा अपूव 
उत्साह द्वारा प्रित कर सकती है तथा इसके आधार पर हमारी अपनी वृत्ति एसी भौ बन जा सकती 
है जिसे विश्वात्मकं कहा जा सकता है । इसकी सबसे बड़ी विशेषता इस बात में देखी जाती ह कि 
हस प्रकार का विकास अपने आप स्वभावतः अस्तित्व मे आ सकता है ओर इसके लिएु किसी लक्ष्य 
की सिद्धि अपेक्षित नहीं है। कितु, फिर वसी दशा मँ उसके लिए हमें किसी प्रकार की चेष्टा वा 
साधना करने की भी कोई आवद्यकता नहीं प्रतीत होती । उसके लिए हमे इस प्रकार का कथन 
कृरने की भी आवश्यकता नहीं रह जाती “यदि रहस्यवाद के द्वारा मानव समाज मेँ परिवत्तंन 
लाना संभव है तो यह केवल उसी दशा मेँ हो सकत है जब इ खक कारण धीरे-धीरे क्रमशः प्रत्येक 
व्यवित मे आवश्यक परिवत्तंन होता चला जाय ।*" जैसा फ़ांस के प्रसिद्ध दानिक हेनरी बंसां ने 
अनुमान किया है तथा जिसे उसने अपने क्रियाशील धर्मं ( पत रल 0ण ) का 
नियम ठहराते हुए उसके अनुसार रहस्यवाद के प्रति बहुत बड़ी आस्था प्रकट कौ है । हमे तो एेसा 
लगता है कि चाहे जिसदृष्टि से भी देखा जाय अर्थात्‌ यदि हम इस प्रन को श्री अरविन्द की धारणा 
के अनुसार हर करना चाहे अथवा उसके ऊपर वैसे साधारण रूप में विचार करं जैसा बगंसां के 
उक्त कथन द्वारा सूचित होता है, हमें रहस्यव।द का महत्त्व कम होता हुआ नहीं दीख पड़ता । 
जिस रहस्यवादात्मक दृष्टिकोण के द्वारा स्वयं परमेवर तक वस्तुतः केवर विश्‌ दढ सत्ता 
काएकणेसा रूप धारण कर लेता है जिसमे सारे उच्चवातिडउच्च आदर्शो का सारतत्त्व भी 
आ जाता है ओर जिसके कारण वह हमारे लिए अपने जीवन का अंग तकं बन जाता जान पड़ता 
है तथा जिसके आधार पर हमे स्वयं अपने विदवात्मक होने तक का संदेह नहीं रह जाता उसका मूल्य 
कभी कम नहीं आंका जा सकता । यदि इसे किसी उच्चतम आदशं की उपलब्धि के मागं में केवल 
'पड़ाव' की संज्ञा भी दी जाय उस दशा मे भी हम इसकी उपेक्षा नहीं कर सकते । हम तो इसके 
आधार पर किसी एेसी स्थिति की कल्पना करते है, जहां पर यह रहस्यवाद किसी धमं विशेष 
का रूप ग्रहण करता हुआ भी अपने किए किसी परमातेमतत्त्व का अस्तिव अनिवायं नहीं मानता 
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भौर न इसीलिए, किसी ससीम. एव असीम के पूणं पारस्परिक मिलन को भी कोई वेसा महत्व 
देना चाहता है जिससे सभी विषमताओं का लोप हो सके । हमारे समक्ष वत्तंमान विर्व का विक- 
सित रूप क्या ओर कंसा होगा इसकी कोई धारणा बना लेना हमारे लिए स्वाभाविक है ओर जिस 
प्रकार उसकी दशा मे आज का मानव अथवा भविष्य का अतिमानव पारस्परिक व्यवहार कर सकता 
है उसकी कोई रूपरेखा भी प्रस्तुत की जा सकती है । परंतु, यदि यह कहा जाय कि वैसी किसी 
भी दशा वा स्थिति के परिणमित होने में रहस्यवाद का वह रूप हमें यथोचित सहयोग प्रदान 
कर सकता है जिस पर हमने अभी तक विचार किया है तो यह कदाचित्‌ अत्युक्ति न होगी । 

अतएव रहस्यवाद का आरंभ चाहे जिस प्रकार हुआ हो, उसने अपने ऋरमिक विकास के 
इतिहास म चाहे जो जौ भी रूप ग्रहण किये हों तथा उसके विषय मे चाहे जो कुछ भी कल्पना 
की जा सकती हो, उसके भविष्य को अंधकारपूणं ठहराना कभी उचित नहीं कहला सकता । 
हम तौ यहां तक भी कर्हेगे कि जिस प्रकार हमने उसे यहां पर किसी जीवन-दर्शन के रूप मे देखा 
है, उसी प्रकार उसका उपयोग किसी दिन उस रूप मेँ भी किया जा सकेगा जिसे "जीवन में सत्य का 
प्रयोग कहा जा सकता है । 


२१ 
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परिशिष्ट 
(क) कुछ चुने हुए रहस्यवाद विषयक उद्धरण 


१. भारतीय साहित्य :- 


ॐ पूर्णमदः पूर्णमिदं, पूर्णात्पू्णंमुदच्यते । 

पूणस्य पूणंमादाय, पूर्णमेवावरिष्यते ॥ ५।१।१॥ बृहदारण्यकोपनिषद 

ईशा वास्यमिदं सवं , यत्किञ्च जगत्यां जगत्‌ । 

तेन त्यक्तेन भुञ्जीथा, मा गृधः कस्यचिद्धनम्‌ ॥ १।। 

हिरण्मयेन पात्रेण, सत्यस्यापिहितं मुखम्‌ । 

तत्त्वं पूषन्नपावृणु, सत्यधमयि दृष्टये । १५॥ 

पूषन्नेकष यम सूयं प्राजापत्य व्यूह रदमीन्‌ सम्‌ह । 

तेजो यत्तं रूपं कल्याणतमं तत्ते पयामि, योऽसावसौ पुरुषः सोऽहमस्मि" ॥ १६॥ 


-- ईशोपनिषद्‌ 
“यदि मन्यसे सुवेदेति दश्रमेवापि नूनं त्वं वेत्थ ब्रह्मणो रूपम्‌ । 


यदस्य त्वं यदस्य च देवेष्वथ न्‌ मीमांस्यमेव ते मन्ये विदितम्‌ ॥२।१।। 
नाहं मन्ये सुवेदेति, नौ न वेदेति बेद च । 

यो नस्तद्वेद तद्वेद, नौ न वेदेति वेद च ।२।२॥ 

यस्यामतं तस्य मतं मतं यस्यन वेद सः। 

अविज्ञातं विजानतां, विज्ञातमविजानताम्‌ "' ॥ २। ३।।-केनोपनिषद्‌ । 
श्रवणायापि बहुभिर्यो नलभ्यः श्यृण्वतोऽपि बहवो यं न विद्युः । 
आश्चर्योवक्ता कुशलोऽस्य लब्धाऽऽदचर्यो ज्ञाता कुशलानुशिष्टः ।। १।२।७।। 
न संदृशे तिष्ठति रूपमस्य, न चक्षुषा प्यति कदचनैनम्‌ । 

हृदा मनीषा मनसाभिक्लृप्तो, य ॒एतद्विदुरमृतोस्ते भवन्ति ।२।३।९॥ 
नैव वाचा न मनसा, प्राप्तुं शक्यौ न चक्षुषा । 

अस्तीति ब्रूवतोऽन्यत्र, कथं तदुपलम्यते'' | २।३।१२।--कठोपनिषद्‌ । 
ब्रह्मैवेदममृतं पुरस्ताद्रह्म परचादश्रह्म दक्षिणश्चोत्तरेण । 

अधश्चोध्वं च प्रसृतं, ब्रहवेदं विदवमिदं वरिष्ठम्‌ ।॥२।२।११॥ 
बृहच्चतदिष्यमचिन्त्यरूपं, सूक्ष्माच्च तत्सृक्ष्मतरं विभाति । 

दुरात्सुद्रे तदिहान्तिके च, पर्यत्स्विहैव निहितं गुहायाम्‌ ॥। ३।१।७॥। 
नायमात्मा प्रवचनेन भ्यो, न मेधया न बहूना श्रुतेन । ` 

यमेवेष ब णते तेन लभ्यस्तस्यैष आत्मा विवृणुते तनुं स्वाम्‌ ॥३।२।३॥ 








१९६४ 


रहस्यवाद 


यथा नद्यः स्यन्दभानाः समुद्रेऽस्तं गच्छन्ति नामरूपे विहाय । 
तथा विद्रान्नामरूपाद्विमुक्तः परात्परंपुरुषमूपेति दिव्यम्‌ ॥। १४॥। 
सयो हवे तत्परमं ब्रह्म वेद ब्रह्मैव भवति, नास्या ब्रह्मवित्कुले भवति । 
तरति शोकं तरति पाप्मानं, गृहाग्रन्थिम्योऽमृतोभवं;त ।।३।२।८॥। 
मुण्डकोपनिषद्‌ 
“असन्नेव स भवति । असद्ब्रह्मेति वेद चेत्‌ । 
अस्ति ब्रह्मेति चेद्रेद । सन्तमेनं ततो विदुरिति ॥ ६। १।।-- तैत्तिरीयोपनिषद्‌ । 
सदेव सोम्येदमग्र आसीदेकमेवाद्वितीयम्‌ । 
तद्धैक आहुरसदेवेदमग्र आसीदेकमेवाद्वितीयं, तस्मादसतः सज्जायत ` ॥६।२।१॥। 
--छान्दोग्योपनिषद्‌ । 
“नं दृष्टद्रष्टारं पद्येन श्रुतेः श्रोतारं श्रुणुया न मतेर्मन्तारं मन्वीथा 
न विज्ञातेधिज्ञात।रं विजानीयाः । एष त आत्मा स्वन्तिरोऽतो ऽन्यदातंम्‌ । ३।४।२।। 
तदथा प्रियया स्वधा सम्परिष्वक्तौ नं बाह्यं किञ्चन वेदनान्तरमेव 
मेवायं पुरुषः प्राज्ञेनात्मना सम्परिष्वक्तो न बाह्यं किञ्चन वेद नान्तरं 
तद्रा अस्यैतदाप्तकाममाप्तकाममकामंरूपंशोकान्तरम्‌ ।।४।३।२१॥ 
--बृहदारण्यकोपनिषद्‌ । 
“स्वंतःपाणिपादं तत्सवंतोऽक्षिशिरोमृखम्‌ ) 
सवेतःश्रुतिमल्लोके स्व॑मावृत्य तिष्ठति ।३।१६॥। 
एव देवः सर्व॑भूतेष्‌ गृ ढः सवेव्यापी स्वंभूतान्तरात्मा । 
कर्माव्यक्षः सर्वभूताधिवासः, साक्षी चेता केवलो निर्गुणइच ` ।॥६।११॥ 
--उवेताइवत रोपनिषद्‌ । 
“इहैव तैजितः सर्गो, येषां साम्ये स्थितं मनः । 
निर्दोषं हि समं ब्रह्म, तस्माद्ब्रह्मणि ते स्थिताः ।५।१९॥। 
योऽन्तः सुखोऽन्तरारामस्तथान्तरज्योति रेव यः । 
स योगी ब्रह्म निर्वाणं, ब्रह्मभूतोऽधिगच्छति ।।५।२४॥ 
कामक्रोध वियुक्तानां, यतीनां यतचेतसाम्‌ । 
अभितो ब्रह्मनिर्वाणं, वतंते विदितात्मनाम्‌ ।५।२६॥ 
युञ्जन्नेवं सदात्मानं, योगी विगत कल्मषः । 
सुखेन ब्रह्मसंस्पशं, मत्यन्तं सुखमरन्‌ते"" ॥६।२८॥ --श्रीमद्भगवद्गीता । 
“मातर्मेदिनि तात मारुत सखे तेजः सुबन्धो जल, 
आतर्व्योमि निबद्ध एव भवता मेषः प्रणामाञ्जलिः । 
यष्मत्संग॒ वशोपजात सूकृतोद्रेक, स्पुरलनिमंल, 
ज्ञानापास्त समस्तमोहमहिमालीये परे ब्रह्मणि '' ॥ 


भर्तृहरि । 









परििष्ट १६५ 


सत्यपि भेदापगमे नाथ त वाहं, न मामकीनस्त्वम्‌ । 

साम्‌द्रोहि तरङ्गः क्वचन समद्रोहि तारङ्गः" ॥-शंकराचायं । 
"जाते समरसानन्दे, द्रेतमप्यमृतोपमम्‌ । 

सम्बन्ध इव दम्पत्योः जीवात्म परमात्मनो ।' ।-कदमीर कविः 


भेरा हृदय निरंतर अपनी उड़ान भरा करता है, वह कभी बादलों के साथ भ्रमण करता है, 
कभी पहाडियो मे दौड लगाता है, कभी समुद्र की लहरों के साथ नृत्य करता है, कभी पुष्पो के साथ 
हास्य विनोद करने लगता है ओौर कभी-कभी अंधकार से स्वप्न देखने मे लग जाता है, क्योकि एेसेही 
› स्थलों पर इसे अपने उस प्रियतम से भेट होती है जौ इसे कहीं दूर से पूकारा करता जान पडता 
` ॥ 
आकाश के तारो का रहस्य जानने के उदेश्य से मै बहुधा उनकी ओर टकटकी लगाये देखा 
करता था। मञ्ज कभी नहीं जान पड़ता था कि वे बृदो की जसी वस्तुएं क्या हो सकती है । परंतु, 
जव म उन पर मृग्ध होकर शांतिपूर्वक लेट गया तौ मेरे मौन हृदय से एकं स्वर-लहरी जागृत हुई 
ओर मूञ्ञे विदित हो गया कि “युगो से चमकते अते हुए ये तारे, रात्रि के असीम प्रांगण मे जडे 
हृए केवल स्फूल्लिग मात्र नहीं है, ये वे पृष्प हैँ जिन्हे स्वगंस्थ व्यक्तियों ने उस अज्ञात की वेदी पर 
चूनकर समपित कर दिये है ।'' ॥ 
हे समुद्र, तू इतना चंचल क्योहो रहा हैः तू क्यों इतना फेनिल है ओौर दिन रात 
उद्विन सा प्रतीत होता है? क्या तू भीतो उसी की खोज में व्यस्त नहीं जिसके लिए भेरा हृदय 
तडप रहा है ?' ॥ 
मेरे सारेकष्ट दूरहो गए ओौर मेरे हृदय में अव शांति को स्थान मिल गया, क्योकि संसार 
कै हास्य एवं रुदन ओर नरक की यातनाओं तथा स्वर्गं कौ आनंदमयी क्रीडाओं के ही बीच, मेरे कानों 
 नैमेरे उस अप्रतिम प्रियतम के स्वर-संकेत सुन लियि हैँ जो जीवन के चित्र-विचित्र जन-संकुल से 
। होता हज, निरंतर अदृश्य रूप मे भ्रमण करता रहता है ।” ।।-- नम्म आडवार । 
मने हाथी को आता देखा जिसके साथ उसकी प्रेमपात्री हथिनी भी रही; रैन उनके 
 श्रीचरण देखे ओौर उनकी अदृष्ट ओर अदुद्य छवि देख ली" ।) 
` उनके श्रीचरणों की छाया मृञ्ञे अनिद्य वीणा, संध्याकालीन चंद्रमा, मलय पवन, बसंत 
काल एवं भ्रमर-गुंजरित्‌ वाणी में स्पष्ट दीख पडती है" ॥ 
| ` वह गीत कौ मधुर स्वर-लहरी है, सुमन की सुगंधि है, वहन तो पुरुष है न स्त्री, न उसका 
 कोरईदरगहैन रूप, वंह मेरी आंखों की तारिकास्वरूप है।। 
म स्वयं अपने से अनभिज्ञ हुं ओर मक्षे यह भी पता नहीं कि तुम क्या हो इतन। नहीं 
जानता ह कि तुम स्वामी हो ओौर मै तुम्हारा दास हुं" ।।--अप्पर नायनमार । 


तुमिइ सागर आमिइ तरी, तुमि खेयोआर मानि । 
कलना दिया इबाओ यदि, तातेइ आमि राजि । 
तोमा हइते कूल किं बड़ भरम कि आमार ?“ ॥ 


(अर्थात्‌ तुम समद्रहो ओरर्मेषछछोटी सी नाब हं जिसे खेने वके केवट भी तुम्हींहो, 





न 9 ॐ) 








१६६ रहस्यवाव 


अतएव, यदि मृज्ञे पार तकं न पहुंचा कर अपने में ड्बौ दोगे फिरभीर्यै इसे स्वीकार कर टूगा। 
मेरा हसमे भ्रम क्या है ओर म॒ज्ञे भय भी किसबातकाहै? क्या उस पार तक पहुंच जाना 
मेरे लिए तुञ्लमे अपने को मग्न कर देने से कहीं अधिक श्रेयस्कर हौ सकता है )) ॥ 

--गंगाराम बाउल । 

०५५६ {€ & 2668 9 ४€ (178956्लातल1॥ 31211015 ६12६ (0८ शात्‌ एलट्लौ अप 
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गु 1.2 00) (पे ^+पा०ात०) 
“विव यखन निद्रामगन, गगन अंधकार; 
के देय आमार वीणारं तारे, एमन लकार । 
नयने घूम निल केडे, उठे बसि शयन छेड़, 
मेके आंखि चेये थाकि, पाइने देखा तार । 
गृञ्जरिया गृञ्जरिया, भाण उट्लि पूरे, 
जानिने कोन विपुल वाणी, बाजे व्याकुल सूरे। 
कोन वेदनाय बृक्षि नारे, हदय-भरा अश्रु भारे, 
परिये दिते चाईइ काहा रे, आपन कष्ठहार ॥ 
जगते आनंद-यज्ञे आमार निमंत्रण । 


धन्य हल धन्य हल मानव-जीवन । 
नयन आमार खूपेर पूरे, साध भिटाये बेडाय धुरे, 
श्रवण आमार गभीर सुरे, हयेे मगन । 
तोमार यज्ञे दियेकछे भार, बाजाइ आमि बांशि । 
गाते गाने गेथे बेडाद्‌, प्राणेर कल्ना हासि । 
एख समय हये किं ? सभाय गिये तोमाय देखि, 
जयध्त्रनि शुनिये याब, ए मोर निवेदन । ।--गीतांजलि' (रवीन्द्र ) 
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“जब मे था तब हरि नहीं, अब हरि हैँ हम नांहि । 
सब अंधियारा मिटि गया, जब दीपक देखा मांहि ॥ 
पारब्रह्य के तेज का, कंसा है उनमान । 

कटिबे को सोभा नहीं, देखे ही परमान ॥ 

पानी ही तं हिम भया, हिम हो गया बिलाई । 

जो कुछ था सोई भया, अब कछ कहा न जाइ ॥ 
नीव विहना देहुरा, देह विहना देव । 

कबीर तहां बिरंबिया, करं अलख की सेव ॥ 
देवक माही देहरी, तिल जेता विस्तार । 

मार्ह पाती मांहि जक; मांहै पूजनहार ॥ 

अकं भरं भरि भेटिया, मन नहि बाधं धीर । 

कटै कबीर वह क्यों मिरे, जब ल्ग दोय सरीर ॥ 
कबीर कृता राम का, मूतिया मेरा नांउ । 

गे राम की जेवरी जित खेच तित जां ॥ 
मेरा मृज् मे किच्छ नहीं, जो किच है सो तोर । 
तेरा तुञ्कौं सौपता, क्या लागे है मोर ॥ 





य वा क जक 


१६८ 


रहस्यवाद 


अबरन कौं क्या बरनिए, मोपे बरनि न जाई। 
अभरन बरनं बाहिरा, करि करि थका उपाई ॥ 


हेरत हेरत हे सखी, रहा कबीर हिराइ । 
बृंद समानी समृद्मे, सो कत हैरी जाई ॥ 


हेरत हरत हे सखी, रहा कवीर हिराई । 

सम्‌द समाना बृंदमे, सो क्त हेरा जाई॥ 

कबीर एकं जानिया, तौ जाना सब जांण। 

जे वो एक न जानिया, तौ सबही जांण अजांण ॥ 


दुई दइ लोचन पेखा । हौ हरि बिन ओौर न देखा ॥ 

नैन रहे रंग लाई । अब बेग कहन न जाई ॥ 

हमरा भमं गया भय भागा । जब राम नाम चितु लागा ॥ 
बाजीगर डंक बजाई । सब खलक तमासे आई ॥ 

बाजीगर स्वांग सकेला । अपने रंग रंगे अकेला ॥ 

कथनी कहि भमं न जाई । सब कथि कथि रही लूकाई ॥ 
जाकौ ग्‌र मुखि आप बृञ्ञाई । ताके हिरदे रह्या समाई ॥ 
गुर किचित किरपा कीनी । सब तन मन देह हरि लीनी ॥ 


उलटि जात कूल दोऊ विसारी । सुन्न सहज महि बुनत हमारी ॥ 
हमरा क्षगरा रहा न कोऊ। पंडित मृल्ला छाडं दोऊ ॥ 

बनि बनि आप आप पहिरावौँं । जहं नहि आप तहां हौ गावौ ॥ 
पंडित मुल्ला जो लिखि दिया । छाड़ चले हम कच्‌ न लीया । 
रिदं खलास्‌ निरखि ठे मीरा। आपु खोजि खोजि मिलं कबीरा ॥ 


अव हम सकल कुसर करि माना, स्वांति भई तब गोव्यंद जाना ॥टेक।। 
तन में होती कोटि उपाधि, उलटि भई सुख सहज समाधि ॥ 

जमथे उलटि भया है राम, दुख विसरया सुख कीया विश्राम । 

वैरी उलटि भये हैँ मीता, साषत उलटि सजन भये चीता ॥ 

आपा जांनि उलटि ले आप, तौ नहीं व्याप तीन्यू ताप ॥ 

अब मन उलटि सनातन हवा, तब हम जाना जीवत मूवा ॥ 

कटै कवी ₹ सुख सहज स्मांऊ, आप न उरौ न ओर डराऊं॥६२॥ 


रे मन जाहि जहां तोहि भावं, अब न कोई तेरं अंकुस लावे ॥टेक।॥। 
जहां जहां जाई तहां तहां रामा, हरिपद चीन्हि कियो विश्राम ॥ 
तन रंजित तब देखियत दोई, प्रगट्थौ ग्यांन जहां तहां सई । 
लीन निरंतर वपु बिसराया, कहै कबीर सुख सागर पाया ॥६३॥ 
--कनीर ग्रंथावली (कबीर) 
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“गाई गाई अब का कहि गाऊं। गावनहार को निकटि बताऊ ।टेक॥। 
जबलग है या तन की आसा, तव लग करं पुकारा । 
जब मन मिल्यौ आस नहीं तनकी, तब को गावन हारा ॥ 
जव लग नदी न समूद समावं तव र्ग बढ़ हकारा । 

जब मनं मिल्यौ राम सागर सों, तव यह्‌ मिटी पुकारा ॥ 
जव लग भगति म्‌कति कौ आसा, प्रम तत्त्व सुनि गाव ॥ 

जहं जहं आस धरत है यह मन तदं तह कष्‌ न पावे ॥ 

छाडे आस निरास परम पद, तब सुख सति करि होई । 

कह रदास जासों ओर करत है, परम तत्त्व अब सोई ॥ 

--रंदास की वाणी (रंदास) 

“आपे रसिया आपि रस्‌, अपि रावण हार । 

आपे होवे चोलडा, आपे सेज भतार्‌ ॥ 

र॑गि रता मेरा साहिब, रवि रिया भर पूरि ॥टेक।॥। 

अपे माछी मचल, अपे पाणी जाट्‌ । 

आपे जाल्‌ मण कंड़ा, अपे अंदरि लाल्‌ ॥ 

आपे बहु विधि रंगृला, सखी ए मेरा लालू । 

नित रवं सोहम्गणी, देख्‌, हमारा हार्‌ ॥ 

प्रणवं नानकु वेनती, तू सरवर तू हंसु । 

कउल तु है कवीभआ तु है, आपे वेखि विगसु'" ।।--आदि प्रय 

(गुरु नानकं देव } । 

“थक्रित भयो मन कल्यो न जाई, सहज समाधि रह्यो ल्यौ लाई ।।टेक।॥। 
जे कछ किये सोचि विचारा, ग्यान अगोचर अगम अपारा । 

साइर बृंद कंसे करि तोल, आप अबल कहा करि बक ॥ 

अनल पंष परं परि दूरि, असं राम रह्या भरिपूरि ॥ 

इन मन मेरा अँसै रे भाई, दादू कटिवा कहण न जाई ॥६६॥ 

“प्रीति ज्‌ मेरे पीव की पैठी पिजर माहि । 

रोम रोम पिव पिव करं दादू दूसर नांहि ।६५७॥ 

चमं दृष्टि दषं बहुत, आतम दृष्टी एक । 

ब्रह्म दष्टि परयै भया, तब दाद्‌ बैठा देष ॥६८॥ 

दाद्‌ नैन विन देखिवा, अंग बिन पेखिवा, रसननि बोलिवा ब्रह्म सेती । 
श्रवण विन सुणिवा, चरण विन चालिवा, चित्त बिना चित्यवा सहज एती ॥ 
सोई सेवग सब जर, जेता रस पीया । 

दादू गृक्ष गंभीर का, परकास न कीया ॥--दाद्‌ पर॑थावली (दाद्‌ ) । 





“साधो सहज समाधि भली, गुर प्रताप जा दिन से जागी दिन दिन अधिक चली ॥ 


१७० रहस्यव्विं 


जह जंह डोलौँ सो परिकरमा, जो कचु करटौ सो सेवा । 
जब सोवौँ तब करौ दंडवत, पूजौ ओौर न देवा ॥ 
कहौ सो नाम सुनौ सौ सुमिरन, खांव पिर्वौ सो पूजा । 
गिरह उजाड एकं सम लेखौँ, भाव भिटा्वौँ दूजा ॥ 
आंख न मदौ कान न रू्ौ, तनिक कष्टं नहि धारौ । 
खुले नैन पहिचानौ हंसि हंसि, सुंदर रूप निहारी । 
सबद निरंतर सौ मन लागा, मलिन वासना त्यागी ॥ 
ऊठतं बैठत कबहु न छटं एसी तारी छागी `। 
करट कबीर यह उनमूनि रहनी, सौ परगट करि गाई । 
दख सुख से कोई परे परमपद, तेहि पद रहा समाई ` ॥ 
कबीर साहब की शब्दावली (१ भाग) 


“प्याज का क्षिलका छडाते-छडाते अंत में प्याज कछ शेष नहीं रह जाता वैसे ही न इति 
इति कह कर संसार को ब्रह्म से प थक्‌ करने रगने पर अंत ब्रह्म को छोड भौर कुछ शेष नहीं 
रह जाता । यह्‌ दश्यमान जगत्‌ कुछ नहीं केवल ब्रह्म ही ब्रह्म है ।। --श्री राम्ृष्ण परमहंस 


“यह डर से मिहर आ चमका, अहाहा, अहाहा । 

उधर मह बीम से क्पका, अहाहा, अहाहा ॥ 

हवा अश्खेलियां करती है, मेरे इक इशारे से। 

है कोडा मौत पर मेरा, अहाहा, अहाहा ॥ 

इकाई जात मे मेरी, असंखों रग हैँ पेदा। 

मजे करता हं मे क्या क्या, अहाहा, अहाहा ॥ 

कहूं क्या हाल इस दिल का, किं शादी मौज मारे है। 

है एक उमड़ा हओ दरिया, अहाहा, अहाहा ॥ 

यह जिस्मे राम ए बदगो, तसन्बर महर है तेरा। 

हमारा बिगड़ता है क्या, अहाहा, अहाहा'" ॥-स्वामी रामतीथं । 
“जिस सिम्त नजर कर देखे है, उस दिक्वर की फुलवारी है । 
कहीं सन्जी कौ हरियाली है, कही फूलों की गुलकारी है ॥ 
दिनरात मगन खुश बैठे हैँ ओौर आस उसी की भारी है। 

बस आपही वह्‌ दातारी है, ओर आपही वह भंडारी है 

हर आन हंसी हर आन खुशी हर वक्त अमीरी है बाबा । 

जब आशिक मस्त फक्रीर हृए फिर क्या दिल्गीरी है बाबा ॥ 
तनहा न उसे अपने दिले तंग मे पहचान । 

हर बाग में हर दशत मेँ हर संग मे पहचान । 

हर आन मेहर बात में हर ढंम में पहचान । 

आरिकर है तो दिकवर कौ हूर रंग में पहचान ।-नजीर । 








वरिरिष्ट १७१ 


“वे हिजाबी यह किं हर जरः मेँ जिलवा आशिकार । 

तिसपं घंषट यह कि सूरत आज तक नादीदः है ।--आी । 
“तुम मेरे पास होते हो गोया, 

जब कोई दूसरा नहीं होता '' ।--मोमिन 

“न थाकुछतो खुदाथा, कुंछनहोतातो खुदा होता । 
इबोया मृञ्चको होने ने, न हौतामंतो क्या होता ॥ 
“जबकि तुक्च विन नहीं कोई मौजूद । 

फिर यह हंगामा अय खुदा क्याहै' | गालिब 

““ज्िदगी क्या है अनासिर में जहूरे तरतीव । 

मौत क्या है इन्हीं अजजा का परीशां होना '' ।--चकवस्त । 
“सदियों फिलासफी की चुनां ओ चूनीं रही । 

लेकिन खुदा की बात जहां थी वहीं रही ॥--अकवर । 





२. चीनी ओर बोद्ध साहित्य- 


“वाणी से कहा जाने वाला ताओ' यथां मँ ताजो नही है ( वह केक्ल अन्‌भवगम्य है) । 
जिस गुण का नामतः निर्देश किया जा सके वह उसका यथाथं लक्षण नहीं है । पृथ्वी भौर स्वं 


से पहले जो था वह्‌ "अव्यक्त" है.। व्यक्त वस्तुमात्र का मूल है ॥ 


“ताओ' असोम है। जो कुछ है उसकी अगाधता से उत्पन्न होता है । 


जानता वह्‌ किससे उत्पन्न हुआ । वह ईङवर से भी पुरातन है ॥ 


“सरलता का अथं टै, देखने पर जो देखी नहीं जाती वह, एकांतता का अथं है, सुनने पर 
जो सुनाई नहीं पडती वह; सूक्ष्मता का अथं है, हाथ लगाने पर स्पशं नहीं हो पाता वह; इस प्रकार 
आकलन करने योग्यन होने से इन्दं एक माना जा सकेगा ओौर वही ताओ है । वह्‌ ऊपर 
तेजस्वी नहीं नीचे गाढ़ अंधेरा नहीं । उसके कायं अनंत है, फिर भी वह अनाम है । वह स्वयं ही 
निकलकर स्वयं में प्रवेभा करता दै । वह अद्श्य का रूप ओर अव्यक्त का आकार दहै । वह गुह्यका 


गृह्य है ' ॥ 


"एक मात्र ताओ का--अग्राह्य ओर अचित्य ताओ का--अनुसरण ही महान्‌ धमं है । 
अग्राह्य, अचित्य होते हए भी उसमे साकारता है । अग्राह्य अचित्य होते हृए भी उसमे वस्तु मात्र 
है। गढ़ गंभीर होते हृए भी उसमें सुसंबद़् सत्तत्व है । अनादिकाल से उसका स्वभाव अविकृत 


है ॥ 


“पृथ्वी ओौर स्वगं की सत्ता के पूवं प्रकृति मेँ एक आच वस्तुततत्व धा । वह्‌ प्रात ओौर 
| § था। वह्‌ स्वयंभू था, एकरूप था। वह्‌ सर्वव्यापी धा, असीम था। उसे विव की जननी 
ही मानना चाहिए । मे ससका नाम नहीं जानता, फिर भी उते मं 'ताओ कहता हृ । यदि युण 
निर्देश करने के लिए विधरश होना पड़े तो मे उसे "अनंत" कटंगा, अनंते होने के कारण “अचित्यः 
कहंगा ओर अतक्यं होगे के कारण 'अगम्य' कहूंगा तथा अगम्य हौने से सर्वव्यापी (विभू) 


होगा  ॥ 





१७२ रहस्यवाद 


“शुद्ध धर्माचरण धर्माचरण के नाम से पहचाना नहीं जाता, इसलिए, वही उसकी 
धर्मशीलता कासारहै।..... शुद्ध धर्माचरण स्वाभाविक होता है ओर वह अपनी ओौर गुणश्रेय 
आने नहीं देता ' ॥ 

“जो मानव मृत्तं धमं रूप बन जाता है, वह छोटे बाक्क सा हो जाया करता है'' ॥ 

“जिसे 'ताओ' का ज्ञान हो जाता है, वह उसके विषय में कोई वाद-विवाद नहीं करता । 
जो उसके विषय मे वादविवाद करता दै उपे उसका ज्ञान ही नहीं रहता ॥ 

“मे आत्म-निरीक्षण करता हृं, इसीलिए दूसरों को जनता हं ॥ 

जो पंडित होते है वे ताओ' को नहीं जानते... . . यह ताओ अनायास (सहज) 
कमं करने वाले ज्ञानी पुरुष के ही अनुभवगम्य हुआ करता है।।--' ताओ तेह ( लाओजे) । 

“अपने भीतर दृष्टि डालकर देखो ओौर पता लगा{को कि तुमह कौन सी शक्ति विशेष दी 
गई है । उसका अभ्यास करो ओर उसको दूसरों के लिए प्रयोग मे लाज ॥ 

“सर्वप्रथम अपने जीवन के लक्ष्य से परिचित हौ जा ओर उसके अनंतर दृढ़ विश्वास के 
साथ आगे बदो । संकल्प कर लेने पर अपने चित्त को सदा शात ओर संतुलिति बनाये रहो । ` 
--कन्‌फ्य्‌सियस 

“हे सारि पृत्त, इस प्रकार सभी वस्तुओं के स्वभावतः शुन्य रूप होने के कारण, उनका 
नतोआदि दहै ओर नअंतही।वे नतो सदोषहैओौर न दोष-रहित तथान तो अपणं हैँ ओर 
न पूणं । नतो शून्य की दशा मे उनका कोई रूप है, न वेदना, न स्परां है, न भेदाभेद का बोध 
ओरन कोईज्ञानहीषहै। न आंख है,नकानटै,न नकट, न जीभ है, न स्पशं की योग्यता है 
ओर न मन है ।।-महाप्रज्ञापारमिता हदय । 

““सतोरी" वास्तव में, अनुत्तर सम्यक संबोधि' का ही एक अन्य नाम है जिसका प्रयोग, 
तथागत द्वारा निरंजना नदी के तीर पर बोधि वृक्ष के नीवे, किये जाने के अनंतर उनके अनुयायियो 
नेभीकिया।...... इसे हम वह अंतं॒॑ष्टि कह सकते हैँ जौ प्रत्येक वस्तु के सारतत्व तक आपसे 
आप प्रवेश कर जाती है ओर वह्‌ विरेषणात्मक वा तर्काधरिते ज्ञान के सवंथा विपरीत है । इसके 
द्वारा एक प्रकार से, उस एक नवीन जगत्‌ का प्रत्यक्षीकरण हो जाया करता है जिसका हमारी 
्ैतो्मृख व श्रांत बृद्धि को इसके पहले कोई पता नहीं था' ।।--सुजुकी । 


३. ईरानी साहित्य-- 


"असया रे अजलरा न तू दानी व न मन 
वी हरफ मुअम्मा नतु खानी व न मन॥ 
हस्त॒ अज पसे पर्दा गृप्तगूए मनौ तू) 
चूं पर्दा बर उप्तदन तू मानो बन मन ॥--उमर खुय्याम। 





सृष्टि के रहस्यों का पता न तुञ्ञ है न मक्षे है ओर वह एसी पहेली है जिसेन तो तू सोच 
सकता है ओौरनमेही। ये जितनी वाते हँ वे सभी मं ओौर अन्य के भेदभाव के कारणं उत्पन्न हँ 
यदि यह पर्दा उठ जा सके तो फिर हम दोनों एक हौ जायं ॥ 








परिशिष्ट 


हमां चीज रा तान जोई न याबी। 
जुजीं दोस्तरा ता न याबी न जोरई।। 

यकीं दां कि तू.ऊ न वाश्ली व॒ लेकिन। 
चो तु दरमियाना न बाशी त्‌ ऊर्ई।॥ 













अगर मृश्ताक्रं दीदारी व॒ दायम। 
उमीदे दीद ने दीदार दारी॥ 
जे दीदारत न पोशी दस्त ॒दीदार। 
बबीं दीदार गर दीदार दारी॥ 








राजे अञ्जल अंदर दिले उदइ्गाक निहानस्त। 
जां रोज़ खबर याफ्त कसेरा किं अयानस्त ।"' 






हम वे चरमे शाह रूए शाह खाही दीदो बल। 
दीदा अंदर कारे शाह कन कोरए बदखाहरा' ।।-सनाई 





नरगिसो गृल रा चे परस्ती व वाराः 
एजे तो हम नरगिसो हमगुर वदारा ।।-निजामी 
दोस्तीए सूरती ए मृरूतसर। दुहमनी गरदद हमा बा यक दिगरर ॥ 
आं कि ऊरा दोस्तीए गवी दस्त। दोस्ती ईनस्त कज वे एेवी अस्त ॥ 
-फरीदहीन अत्तार । 


| अन्य वस्तुएं खोज दवारा पायी जा सकती है, कितु आङचयं है, जब तक तू उस प्यारे को 
| न पा जायगा उसकी खोज ही नहीं करेगा । विश्वास रख कि वह्‌ तुक्षमे सदेव विद्यमान दै ओौर 
यदित बीचर्मेसेदूरहो जायगा तो केवल वही रह जायग।॥ 
यदि तेरे हृदय में उसके दसंनों को कालसाहै ओर यह्‌ तेरा अभीष्टहैतोतू स्मरण रख 
। कि वह तेरी दृष्टिसे छिपा नहीं है, यदिज्ञानकेनेव्र हतो उसे देख ले॥। 
सृष्टि के आदि संबंधी रहस्य प्रेमियों के हृदय मे गृप्त हैँ ओर इसके रहस्य को वही जान 
सकता है जिस पर वह प्रकट होता है । 
उसका मुख केवल उसी के नेत्रो से देखा जा सकता है, इस कारण अपनी आंखें उसे देकर 
उसके शत्रु को अंधा कर दे अर्थात्‌ अपनी दशंन-शक्ति को उसे ही समपित करके अपनी 
विवञ्चता स्वीकार कर ले॥ 
तू उपवन मे जाकर नरगिस ओर गुलाब के फूलों पर क्यो मोहित हो रहाहै ? येदोनौं 
स्वयं तेरे प्रेम में मतवालेहोरहेहै। 
सूरत पर आसक्त हो जाने को तू अपने आपसे शत्रता करना समञ्ञ ठे। प्रकट मत्री 
पारस्परिकं वैमनस्य की पोषक है । अदृश्य कौ मंत्री ही सच्ची मैत्री है। 


॥ १७४ रहस्यवाद 


| मकानम्‌ लामकां बाराद्‌ निशानम्‌ बेनिशां बाशद । 

|| न तन बादद न जां बादाद, के मन अज जाने जानानम्‌ ॥। 
॥ दुई अज्ञ खुद बदर करदम्‌, यके दीदम्‌ दौ आलम रा। 

| | यके जोयम्‌ यके दानम्‌, यके बीनम्‌ यके खानम्‌ ॥ 
| ॥| होवल अव्वल होवल आखिर, होवल जाहिर हौवले बातिन । 

|| बजुज याह व॒ यामनहू, कसे दीगर न मी दानम्‌ ॥ 
| अगर दर उभ्र खुद रोज्ञे, दमे बतो वर आवृदम। 

| | | अजां वक््तो अजां सायत, जे उग्रे खुद परेमानम्‌ ॥ 
| | | --मौलाना रूमी 

| 


|| “मोहक्क्रिक्र रा कि दर वहदतं शुदुदर्त। 
| न॒ खुरतीं नजरत वरनूरे वजूदस्त ॥ 
दिले कज मारफत नूरे सफ़ा दीद। 

जे हर चीजे करि दीद अन्व खुदा दीद॥ 


| हकीकत कज ता आमन शद मोअग्यन। 

| तू ऊरा दर इबारत गफ़तईद मन॥ 

| मनो तु आरिजे जाते वज्‌देम । 
मृशव्वक्र हाय मिशकाते वजूदेम ॥ 

|| दरीं महद यके शुद जम्बो अफ़राद। 

| चो वाहिद सारी अन्दर एने आदाद॥ 





मेरा स्थान वह है ज) कोई स्थानहीनहींहै ओरन मेरापता किसी पतेमेंहै। नमे शरीर 
हं ओौरन प्राण हू, प्रत्युत प्राणो काभी प्राणहू | मैने अपने मस्तिष्क तथा हृदय से दवेत का विचार 
निकाल डाला है। मैएक ही कोढंढता हूं, उसी से परिचित हुं, वही एकमात्र मेरी दुष्टिमेहैभौर 
उसी का नाम लेता हूं वही आदि है ओौर वही अंत, वही प्रकट है ओर वही गुप्त । मेरा वही सवस्य 
है। यह भीतूहीहैओौरवहभीतू ही है, इसके अतिरिक्त म अन्य किसी को नहीं जानता । यदि 
नैन अपने जीवनं में तञ्ञे भूर कर एक भीसांसलीहै तौ उस समय अर उस घड़ी के किए आजम 
| पछता रहा हूं ॥ 
जिस निरीक्षक को अद्वैत पूर्णतया प्रकट है उसकी प्रथम द्‌ष्टि अस्तित्व कौ चभक पर ही 
पडती है । जिस ज्ञानी ने परमेदवर का साक्षात्‌ करके उसकी आभा देख ली है उसे प्रत्येक वस्तु मं 
| उसी की ज्योति दीख पड़ती है॥ 
॥ जो रहस्य वास्तविकता के रूप मँ परिणत हो गयाहै उसी को तुमने अपने शब्दो मेँ मै 
। 


र मा 


कहा दै। “मै ओर ।तू' सब उसी अस्तित्व से संबद्ध है ओर अस्तित्व के दीपक की जालिथां 
मात्र है। इस स्थान में मृल ओर शाखाएं सब एकही दिखायी पड़ रही रै, ठीकं उसी प्रकार 
॥ जसे इकार्ईमें सभीअकभा जाते है ॥ 





परिक्िष्ट १७५ 


तुर तु नृस्खए नक्शे इलाही, 

बज्‌ अज्ञ लेश हर चीजे कि खाही)\ 
जनाबे हजरते हक रा दुद नेस्त। 

दरां हजरत मनो माओ तुई नेस्ते॥ 
करदीमो मोहदिस अज हम खद जुदा नेस्त। 

कि अज्ञ हस्तीस्त बाक्री दायमा नेस्त॥ 
दूने हर तने जानेस्त पिन्हां। 

वज्ञरे कुफ़ ईमानेस्त पिन्हा ।।-शन्सतरी । 
ब॒ खयालश मवाद मंजञरे चहम। 

ज्ञं कि इई गोशा खासे चिलक्रते उस्त॥। 
मियाने काबओ मेखानः हेच फक नेस्त। 

बहर तरफ कि नजर मी कुनी बराबर ऊस्त॥। 
दर इदके कि खानक्राहौ खरावात्त फकं नेस्त। 

हरजा के हस्त॒ परतवे रूए हवबीव हुस्न ॥ 
अयांन शद कि चिरा आमदम कुजा बूदम्‌। 

दरेगो ददं कि गाफिल जे कारे खेशतनम्‌॥ 





४ 





जब तूने समन्च छिया तौ जाकर अपना विचार कर। ईदवर के भेद सब तुक्षी मे निहित हैँ । 
जो कृ तू चाहे स्वय अपने ही भीतर खोज कर देख ठे ॥ 

ईदवर के सामने दवेत का चिन्ह भी नहीं पाया जाता। उसके राज्य में 'मै', हम' ओर तू 
इत्यादि कुछ भी नहीं है ॥ 

शाश्वत्‌ ओर नाशमान्‌ दोनों एक दूसरे से पृथक्‌ नहीं है, क्योकि मृत्यु जीवन से ही 
उत्पन्न है ।। 

प्रत्येक शरीर में एकप्राण चछिपाहुआ है ओौर नास्तिकता के पदं मेंएकं प्रकार की 
आस्तिकता अतनिहित है ॥ 

मे चाहता हं कि मेरे नेत्रो मे उसकी शोभा के अतिरिक्त ओर किसी भी वस्तु को कोई स्थान 
न रहे। यही एक एसा कोना है जो उत्तम पूजागृह कहला सकता है ॥ 

काबे मे ओर शराबखाने में कोई अंतर नहींदहै। जिस तरफ भी तुम्हारी दृष्टि जायगी 
वह्‌ सामने आ जायगा । 

साधुओं के निवास स्थान ओर शराबखाने के प्रेम मे तनिक साभीअंतरनहीदहै। किसी 
भी जगह परक्योंनहौयारकेम्‌ख का उज्ज्वल प्रतिबिब्र रहता है ।। 

यह रहस्य प्रकट नहीं होता कि मँ कहां था ओर यहां क्योकर आ गया। खेद तो इस बात 
काटैकिमे अपनेही भेद से नितांत अनभिज्ञ हं ॥ । 
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मियाने आरिक्रो माश हेच हायल नेस्त। 
तु खद हिज बे खदी 'हाफरिज' अज मियांबर खेज ।-हाफिज 


“हस्तिए वाजिब यके आमद वज्ात। 

हस्त॒ तञआयुत जे रशयूनो सिफात॥ 
बह यके मौज हजारां हजार। 

रुए यके आईनाहा वेशुमार ॥ 


सुखसारे त्‌ बे नकाव दीदन न तवां। 
दीदारे त्‌ बहिजाब बीदन न तवां॥ 
दर खुद हमारा च्‌ जावदां मी वीनद। 
अज दीदनेशां बृरू जे खुद म्‌सतरानीस्त ।-जामी। 


४. श्ञामी भौर निकटवर्तो साहित्य-- 


“अय खुदा, अगरमे नरक के उर से तुम्हारी उपासना करता होऊ तो मुञ्ञे उसकी आग में 
जला देना ओर अगर स्वगं कौ अभिलाषासे करूं तो मृञ्च स्वगं से वंचित कर देना, लेकिन अगर में 
सिफं तुम्हारे ही लिए एेसा करू तो मृञ्ञे अपना सौदयं अवश्य दिखलाना ॥ 

क्या शरीर का विवाह? तोमेरा अवशरीरही कटां रह्‌ गयादहै? शरीरकोतोर्मने 
अपने प्रियतम परमेश्वर को अर्पित कर दिया है, यह शरीर तौ बस उसी के अधीन है ओर उसी के 
कायं मे बरावर ल्गाहुआहै।। 

अय नौजवान, आजत्‌ एक साधारण सी सिर की पीडा के कारण, अपने ललाट पर 
पटरी क्यों बांधेहुए दहै ओौर चारों तरफ मेरे प्रियतम की निष्ठुरता को विज्ञापितं करता है? जब 
तक तू भला चंगा था तब तक तू कौन सा चिन्ह धारण करके उसकी कृपा का प्रदान करता रहा ? 
अरे, यह पट्टी खोल दे ओर किसी को यह कदापि न पता चलने दे किं मेराप्रियतम कभी दया 
रहित भी हौ सकता है । 

ख्वाजा हसन बसरी का कथन “सच्चा प्रेमी वह्‌ है जिसे यदि परमेश्वर कष्ट देता है तो 
वह उसे धेयं -पूवेक सहन कर लेता है ओर इसकी कोई शिकायत नहीं करता", वास्तव मे, अहता 
पर आधारितहै ओर इसी प्रकार मलिक दीनार के इस कथन में भी कमी रह जाती है, “यदि सचे 
प्रेमी को खुदा से कष्ट मिक्ता है तो इसे वह हषंपूवेकं वरदान के रूप में स्वीकार कर केता है ।'' मेरे 


भगवान ओौर भक्त के बीच कोई भी पर्दा नहीं। बसे हाफिज तो खुद ही पर्दा है, अपनी 
खुदी के पदं को हटा दो ॥ 

वह एक मात्र है ओर उसके रूपों में किसी प्रकार का अतर नहीं है । सबका म्‌कतत्व एक 
ही है; समद्र एक है कितु लहर लाखों की सख्या मेँ है, मृख एक है ओर दपण अगणित हैँ । 

जब तक तेरे मृख पर नकाब न पडा हौ उसका दिखायी देना असंभव है ओर तेरी सूरत 
बिना किसी पदं के दृष्टि मे आ ही नहीं सकती ॥ 
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विचार से तौ सच्चा प्रेमी वह व्यक्ति कहला सकता है जो खुदा के इर्कर में इतना क्रं रहा करता है 
किं उसे किसी पीडा ओर प्रसन्नता मेँ भेद कर पाने की कोई शक्ति ही नहीं रहा करती ओौर न वह 
कभी इस प्रकार तमीज्ञ कर पाता है। 

“अय मेरे मालिक, इस जगत्‌ का जो कुछ भी अंश तूने मेरे लिए, वरदान के रूपमे सुर- 
क्षित रा हो उसे तू अपने शत्रुओं को प्रदान कर दे ओर जो कुछ तु स्वगं के किसी अंशके रूपमे 
कषे देना चाहता दै तू उसे अपने मित्रो कोदेदे। मेरेलिएतोकेवलत्‌ है पप्ति दै, में तेरे सिवाय 
अन्य किसी भी वस्तु को अपने लिए लेना नहीं चाहती । --राविया बसराविनी। 

“हम तुमसे किसी भी वस्तु की याचना नहीं कर सकते, क्योकि तू हमारे अभावोंको 
उनके जन्म लेने से पूवं ही जानता है । 

तु ही हमारी आवश्यकता है ओर हमें अपने आप को अधिक से अधिकदेकर तू हमे सव 
कुछ दे दिया करता है । 

“मैने सत्य को पा लिया' एसा मत कहो, प्रत्युत यह्‌ कहो कि मेने अपने मागं पर चलते 
हृए आत्मा के ददान किये हँ; 

क्योकि आत्मा सभी रास्तों पर चती है । आत्मा एक ही लीक पर नहीं चलती, न वह 
नरकुल की भांति उगा करती है; 

आत्मा असंख्य पंखुडियों वाले कमल के सदृश अपने आपको विकसितं किया 
करती है ॥ 

“जव तुम प्रेम करो तो तव यह न कहो "ईश्वर मेरे हृदय में हैँ प्रत्युत यह कहो; मे ईश्वर 
के हृदय मेंहु--खलील जित्रान। 
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जन्य भाषा 


तिलक, को० : गीतारहस्य 

विद्यारण्यःजीवन्म्‌ क्ति विवेक (संस्कृत) मद्रास, १९३५ ई० 
विनोबा: गीता प्रवचन 

विनोबा: स्थितप्रज्ञ दर्शन 


(३) रहस्यात्मक अभिभ्यक्ति 
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१९२ रहस्यवाद 
अन्य भाषा 


. अशोक कुमार सिहः कान्य के बाद (दिल्ली) 

, असरारे खुदी (फारसी ) -डां ° महम्मद इक्रवाल 

. ईशाद्यष्टोपनिषद्‌ (संस्कृत ) 

. गुलाब राय : रहस्यवाद ओौर हिन्दी कविता ( आगरा, १९५६) 

. जनादेन मिश्रा : भारतीय प्रतीक विद्या (पटना, १९५९) 

जोशी, प° एन ° : मराठी साहित्यातील मव्‌ राभक्ति (पुणे, १९५७), (मराठी) 
. टण्डन, प्रेमनारायण (डं ०): रहयवाद ओौर हिन्दी-कवित। 


9-9-99 क र क = 


दिक 


. धीरेष्र वर्मा (सं०) : हिन्दी साहित्य कोश (वाराणसी, १९५८) 

नगेन्द्र (डां °): आधुनिक हिन्दी काव्य की मृख्य प्रवृत्तियां 

. नमेदेश्वर चतुर्वेदी : भक्ति मार्गी बौद्ध धर्म (प्रयाग, १९६१) 

 नामवर सिह (डं °): आधुनिक साहित्य की प्रवृत्तियां (प्रयाग, १९५४) 

. परशुराम चतुर्वेदी : भविति साहित्य मेँ मधुरोपासना (प्रयाग, १९६१) 

. श्रसाद , जयशंकर : काव्य-ओर कला तथा अन्य निबंध (प्रयाग, १९५७) 

. ब्रजमोहन गुप्त ( डां० ) : हिद] काव्य मं रहस्यवादी प्रवृत्तिथां | 
भूवनेश्वर नाथ मिश्चा माधव", (डँ °): रामभक्ति साहित्य में मधुरोपासना (पटना,२० १४) 

. मानव : महादेवी की रहस्य साधना (प्रयाग, १९५७) 

रामकरुमार वर्मा (डां०) : कबीर का रहस्यवाद (प्रयाग, १९३१) | 
. रामचन्द्र शुक्ल : चिन्तामणि' भा० २ (वाराणसी, १९५७) 
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. राभमरतन भटनागर (डं ०): रहस्यवाद (प्रयाग, १९५१) 

. रिसाल-ए-हकन्‌मा (फारसी ) ~ मुहम्मद दारारिकोह 

. विरवनाथ गौड़ : आधुनिक हिन्दी काव्य मेँ रहस्यवाद (वाराणसी, १९६१) 

. श्रीमद्‌ भगवत्‌ गीता (संस्कृत) 1 

. श्रीशचन्द्रदास : साहित्य दशन (कलकता, १९५९), (बंगला) 

. श्री सद्‌ गुरुशरण अवस्थी : रहस्यवाद ओौर हिन्दी मे उसका स्वरूप 

सिह, भगवती प्रसाद (डां °) : राम भक्ति मे रसिक संप्रदाय (बलरामपुर, २०१४) 
| . सिह, शंभूनाथ (डों०) : छायावाद युग (वाराणसी, १९५२) 

| २७. त्रिगणायत, गोविन्द (डोँ० ): कवीर ओर जायसी का तुलनात्मक रहस्यवाद 


=: क , +. अ 0 1 
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(४) सामान्य परिचय, कमिक विकास ओौर प्रासंगिक अध्ययन 
१. 82८11, २. €. : $ऽप्पता€ऽ आ प1€ वक्ष ((131८प४2, 1939). 


२, 8625000, प्रलया : ¢ [आ क्रलतपलपला (५ 2469565. 

३. 8००९४, ^. ©. : लगक्ष३४५८ ह दाष्टजा (61८2, 1983). 

४, एवा, पि, &. : ए210ऽगृणीड ज प्रपतप 8802712 (1.00), 1932). 
५. (कपप, हवत : (116 हर्मपप्ठ) ग दलाद्०ण (123०५, 1893). 
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